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I N T R O D U C C I Ó N 
Este estudio se inscribe en un proyecto de investigación que pre-
tende rastrear temas antropológicos en los principales comentarios 
medievales al corpus paulino. Es el primero dentro de una nueva lí-
nea de trabajo del Instituto de Historia de la Iglesia, que tiene por fi-
nalidad descubrir las raíces de la antropología luterana. El extracto 
que ahora se presenta corresponde a tres de los cinco capítulos de 
que consta el original de mi memoria doctoral. Por la variedad de los 
temas y por la dispersión de las ideas dentro de los textos maurianos, 
no es fácil detectar puntos de mayor densidad de contenido, y la se-
lección que hemos hecho deja de lado inevitablemente muchos as-
pectos. Tanto en el campo de la literatura carolingia como más aún 
en los estudios antropológicos sobre ese período son muy escasas las 
monografías. Mi tesis doctoral pretende ayudar e iniciar una línea 
dentro de antropología bíblica medieval. Esto sin duda redundará en 
un mejor conocimiento de la génesis de las ideas altomedievales so-
bre el hombre y del nacimiento mismo de la teología. 
Quiero mostrar mi agradecimiento al Dr. Josep Ignasi Saranyana, 
que me sugirió esta línea de investigación, la alentó y dirigió, y corri-
gió atentamente el manuscrito de mi memoria doctoral. También al 
Dr. Domingo Ramos-Lissón y al Dr. Albert Viciano agradezco sus 
inestimables orientaciones bibliográficas y conceptuales en el ámbito 
patrístico. Debo reconocer también a la Dra. Elisabeth Reinhardt sus 
indicaciones sobre el contenido de otros comentarios medievales más 
tardíos, y al Dr. Miguel Lluch sus referencias bibliográficas de litera-
tura medieval. 
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LA A N T R O P O L O G Í A D E RÁBANO M A U R O (780-856) 
E N SUS C O M E N T A R I O S AL C O R P U S PAULINO 
Influencia de las fuentes patrísticas en la glosa mauriana 
I N T R O D U C C I Ó N 
Hay pocas monografías consistentes acerca de la historia de la exé-
gesis medieval 1. Las dificultades para el estudio del medioevo son cla-
ras. Por un lado las fuentes. Existen algunas publicadas y son de he-
cho importantes; pero una parte considerable, difícil de cuantificar, 
permanece todavía inédita en manuscritos. Estas fuentes, copiadas en 
los scriptoria, incluyen en muchos casos modificaciones personales de 
los amanuenses. A esto hay que unir la dificultad en conocer al autor 
original de citas casi idénticas que se repiten por diversos manuscri-
tos. Por otro lado, el prejuicio, quizá extendido, de la poca originali-
dad de los autores medievales lastra su estudio. En esto la opinión de 
Zoitan Alszeghy es muy gráfica: poco quedaría en el De Sacramentis 
de Hugo de San Víctor si quitáramos lo que no es original 2. 
Dedicar nuestra atención a San Pablo responde no sólo al número 
de comentarios que recibe sino, sobre todo, a su rico contenido dog-
mático, que siempre ha interesado a los teólogos. Beryl Smalley ha 
puesto de relieve la preferencia medieval por el Salterio y las cartas de 
San Pablo 3 D e la misma opinión es Alszeghy al tratar la vida sobre-
natural. Los medievales, en efecto, buscaron comprender dicha vida 
a través de los textos paulinos 4 . 
Con lo dicho hasta aquí aparece clara la importancia de San Pablo 
en la exégesis de los siglos medievales. Toca ahora justificar por qué 
nos interesa. A comienzos del siglo X V I se produjo una revolución 
teológica de enorme alcance. Entre las causas de este movimiento se 
incluye la nueva interpretación de San Pablo a cargo de Lutero. En el 
fondo de las nuevas interpretaciones latían percepciones antropoló-
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gicas de una trascendencia considerable. La negación de la libertad 
por parte del monje agustino reformador llega a la libertad interior 
del hombre. La herida de la naturaleza humana es —según Lutero— 
de una gran profundidad. Incapaz de tender al puro bien, el obrar 
del hombre está siempre manchado por el pecado. Elija lo que elija 
su decisión estará siempre viciada. La justificación divina no puede, 
según Lutero, curar la herida. Para salvar al hombre no queda más 
salida que la predestinación, entendida como una especie de prede-
terminación, a la que el hombre debe adherirse por la pura fe. 
Nuestro propósito es seguir a lo largo de los comentarios paulinos 
la antropología que se transmite y se configura a lo largo de los siglos 
medievales. Precisamente, las cartas a Romanos y Gálatas son las de 
mayor contenido antropológico y las dos únicas que comentó Lute-
ro. En ellas se habla de cuerpo, pecado original, concupiscencia, ley, 
muerte, libertad, fe, justificación, etc. 5 . Junto a estas cuestiones el 
Apóstol expone muchos temas cristológicos y soteriológicos. 
Por consiguiente, nuestra investigación se encuentra inmersa en la 
antropología teológica bíblica medieval. Es un intento de reconstruir-
la, al menos en algunas de sus principales líneas, aunque no en todas, 
pues toda la visión del hombre es un campo demasiado amplio. 
El comentario de Rábano Mauro es el más extenso desde Beda el 
Venerable 6. Este último es un autor fronterizo entre la Antigüedad y 
la Edad Media. Rábano, en cambio, se halla en pleno Renacimiento 
carolingio, y es un hombre de enorme cultura y de gran fecundidad. 
Su amplitud de miras queda reflejada en su De Universo, una verda-
dera enciclopedia del saber medieval. Cultivó también la exégesis co-
mentando una buena parte de la Escritura. 
Claudio de Turín (f827), que pertenece a la generación anterior, 
nos ha dejado también un comentario a Romanos, que permanece 
inédito, y un comentario a Gálatas, publicado en la Patrología Latina 
(PL 104,841-912), mucho más breve que el de Rábano. En cambio, 
de Rábano tenemos completo y a nuestro alcance, en Migne, el co-
mentario a ambas cartas paulinas. Puestos a elegir un autor medieval, 
nos inclinamos por Rábano, que sería, si no el primero cronológica-
mente en comentar las dos cartas paulinas, sí el más antiguo del que 
tenemos todo su comentario al Corpus paulino. 
Mauro fue heredero de la forma de hacer exégesis de Beda el Ve-
nerable, pero presenta una importante variación. Beda parafraseaba 
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con frecuencia a los Padres en sus comentarios y ocasionalmente 
añadía comentarios propios. Rábano empleó citas directas de los Pa-
dres, indicando el punto en el que comenzaba con las iniciales del 
autor tomado como fuente 7. Este método permite seguir con más fa-
cilidad las fuentes empleadas distinguiendo la variedad de autores. 
De este modo se percibe mejor la herencia de pensamiento recibida 
por Rábano y es de agradecer su sinceridad científica. Adelantamos 
ya que todas las citas latinas a pie de página de esta investigación se 
encuentran en el comentario de Rábano. N o son extractos que haya-
mos buscado en los Padres sino los que reporta la glosa mauriana 
atribuyéndolos a alguna autoridad. 
Leyendo la escasa bibliografía existente sobre Rábano se ponen de 
manifiesto, en nuestra opinión, dos hechos contradictorios. Por un 
lado, el autor estudiado es calificado como falto de originalidad, como 
un simple compilador, incluso como decadente 8 . Expresiones pareci-
das son compartidas por el resto de escritores que componen el Rena-
cimiento carolingio. Por otro lado, como dice Ann Matter, tiene difícil 
explicación que los estudios sobre Rábano hayan prescindido de sus 
comentarios bíblicos 9. Unido a esto no encontramos una edición críti-
ca de los obras exegéticas de Rábano. Este trabajo crítico nos habría 
permitido deslindar con facilidad y seguridad lo propio de nuestro au-
tor de las citas anteriores por él compiladas. En mi opinión, en cam-
bio, las acusaciones contra Rábano de poca originalidad y falta de inte-
rés para ser estudiado han de ser tomadas con mucha cautela. 
De todas maneras, no pretendemos defender en estas páginas las 
aportaciones originales del abad de Fulda a la exégesis medieval. Tan 
sólo buscamos sistematizar las ideas y las fuentes de sus comentarios, 
para contribuir a un mejor conocimiento de la antropología teológi-
ca medieval, entresacada de los comentarios a Romanos y Gálatas. 
* * * 
Acabamos de mencionar nuestro intento de sistematizar la antro-
pología de Rábano. Dicho esfuerzo no es despreciable atendiendo a 
la índole de los comentarios bíblicos. En ellos se suceden los versícu-
los con sus correspondientes glosas. Hemos optado por una sistema-
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tización de las ideas en dos momentos: el hombre caído antes de la 
justificación y el hombre después de la justificación. Esto correspon-
de respectivamente a los capítulos III y IV. 
La vida y obra de Rábano así como sus fuentes han ocupado el 
primer capítulo. El segundo lo hemos dedicado a las nociones antro-
pológicas esenciales empleadas por Rábano. 
Finalmente el capítulo V recoge algunas ideas soteriológicas con-
tenidas en estos comentarios. Antropología y Soteriología son, como 
luego veremos, dos de los grandes componentes de la exégesis mau-
riana al corpus paulino. Las relaciones entre ambas en una visión te-
ológica son evidentes. 
Los comentarios a San Pablo de Rábano Mauro sólo conocen la 
edición de Migne. No hemos encontrado ningún testimonio que nie-
gue la autenticidad de estos comentarios paulinos del abad de Fulda. 
Los estudios sistemáticos de antropología centrados en el comien-
zo de la Edad Media son casi inexistentes. El trabajo de Alszeghy10, 
dada la amplitud de autores que trata, es un estudio limitado a lo 
que se entendió por gracia. De todas formas, sus conclusiones han 
iluminado desde el comienzo nuestro trabajo. 
La escasez de estudios antropológicos altomedievales nos llevó a 
dirigir la mirada al periodo patrístico. Como visión general es funda-
mental el libro de Vitorino Grossi11. A partir de aquí, por la fuerte 
dependencia que tiene Rábano de Orígenes y San Agustín, fue sobre 
todo a ellos donde se dirigieron los esfuerzos bibliográficos. El estu-
dio se fue atomizando y son muchas las voces de enciclopedias, los 
artículos en publicaciones periódicas y las monografías necesarias 
para trazar un boceto del hombre en Orígenes y en San Agustín. 
I. L O S ELEMENTOS ANTROPOLÓGICOS ESENCIALES 
1. Introducción 
El propósito de este capítulo es recoger aquellas ideas maurianas 
que nos muestran la naturaleza humana abstrayendo la incidencia del 
pecado. Trataremos, por tanto, aquellos aspectos del hombre, su com-
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posición, sus facultades, vistas desde la perspectiva de su esencia, pues 
aunque ellas han sido afectadas por el pecado, no han sido cambiadas 
en su naturaleza. Antes y después de la desobediencia de nuestros pri-
meros padres se han mantenido en el hombre sus características esen-
ciales, de modo que podemos llamarlo «hombre» verdaderamente. A 
algunas de ellas nos vamos a referir. 
C o m o ya se dijo en el capítulo I, atenderemos principalmente al 
contenido de los comentarios de Rábano a Romanos y a Gálatas. Las 
afirmaciones que hagamos deben entenderse, por tanto, referidas 
principalmente a esas dos obras y sólo secundariamente a la totalidad 
de pensamiento del Praeceptor Germaniae. En los dos comentarios 
antes citados, a Romanos y Gálatas, no encontramos ninguna des-
cripción sistemática del compuesto humano. Serán casi siempre tra-
zos breves a raíz de alguna palabra del texto bíblico, pero suficiente-
mente expresivos para reconstruir su antropología. 
Poco después de terminar su comentario a San Pablo, Rábano es-
cribió en Petersberg el De universo, donde sí dedica una parte a la 
descripción sistemática del hombre 1 2 . Su antropología sistemática se 
contiene en el líber sextus. El capítulo primero, titulado De homine et 
partibus eius, constituye la mayoría de este líber. Comienza con la 
distinción del hombre en dos partes, anima et corpus. Se extiende so-
bre el anima y en menor medida sobre el spiritus. Luego, de forma 
amplia, recorre todas las partes del cuerpo humano . Están ausentes 
del texto las citas de Padres o autores antiguos. Su única fuente es la 
Sagrada Escritura, siendo elevado el número de versículos que trans-
cribe, aunque siempre breves. Esta parte de su De Universo mantiene 
un tono espiritual y alegórico, y es impresionante su conocimiento 
del texto sagrado. 
Ya al final de su vida Rábano redactó el De anima, que presenta 
un carácter diverso, más concreto, y de tono moral. Su extensión es 
notablemente menor que la parte De Universo que acabamos de des-
cribir. Esto es razonable dado que el objeto de esta obra tardía es más 
limitado. Este tratado está dedicado al rey Lotario en el año 842. En 
la introducción explica que su intención es escribir sobre la defini-
ción del alma y por qué se llama alma, pero no tanto acerca de su 
origen, pues conoce de sobra por San Agustín que es un tema difícil. 
También estudia las virtudes morales. C o n sinceridad Mauro reco-
noce haberse inspirado en Casiodoro y en Próspero. 
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Efectivamente, ya en el primer capítulo del De anima, encontra-
mos tres definiciones del alma. De ellas hablaremos más adelante. El 
uso de la Escritura es muy escaso. Así como en el comentario a San 
Pablo las citas de las autoridades están indicadas con claridad, en esta 
obra no lo hace así. N o existen indicaciones sobre los extractos que 
toma de Casiodoro o de Próspero. El discurso del texto es sistemáti-
co y ordenado, si se compara con la glosa paulina. Al iniciar un pun-
to suele dar una definición para explicar después las palabras emplea-
das. 
Los comentarios de Rábano a la Sagrada Escritura — q u e van a 
constituir el objeto principal de nuestra investigación— fueron co-
nocidos en la Edad Media y, buscamos cómo, a través de ellos, se 
transmitió y enriqueció una tradición teológica donde se incluye una 
determinada visión del hombre . Nuestra investigación se propone 
determinar qué conocimientos antropológicos pudo tener Rábano 
fruto de sus lecturas patrísticas y qué es lo que realmente transmite a 
la corriente teológica medieval. Calibramos, pues, su fidelidad como 
transmisor y, en su caso, aportamos hipótesis sobre sus silencios o sus 
desconocimientos o sus novedades destacables en el trabajo de glosa. 
Éste es, pues, el objeto de nuestro estudio. 
2. Espíritu, alma y cuerpo en los textos maurianos 
El Praeceptor Germaniae en su obra De Universo empieza defi-
niendo al hombre como dúplex. El hombre interior es el alma y el ex-
terior es el cuerpo 1 3 . La característica principal del cuerpo es que se 
corrompe. Por lo tanto, se disuelve y es mortal. La carne está forma-
da por los cuatro elementos: tierra, aire, líquido y fuego, siguiendo la 
física griega. Caro y corpus t ienen un significado diverso. Carne y 
cuerpo son lo mismo cuando el hombre vive. C u a n d o no vive es 
cuerpo, pero no carne 1 4 . Rábano distingue los vocablos carne y cuer-
po como a su vez vimos que había hecho Orígenes. En el vocabulario 
mauriano carne parece referirse al cuerpo animado por el alma 1 5 . N o 
hay referencias a la lucha entre espíritu y cuerpo, por lo que el térmi-
no carne no se presenta, por ahora, afectado peyorativamente. 
En el Tractatus de anima, que es posterior al de Universo, Rábano 
afirma que el alma se dice del hombre pero no de los animales. La 
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vida de los animales se encuentra en la sangre, de tal modo que cuan-
do pierden la sangre llega el fin del cuerpo y de la vida. Pero el caso 
del hombre es distinto. Su alma no termina con su sangre. Después 
de la muerte del cuerpo, el alma vive en su sustancia. Se podría defi-
nir entonces el alma como lo que anima o vivifica la sustancia del 
cuerpo. Tendría como nota el ser una sustancia espiritual (spiritualis 
substantid)16. Rábano parece establecer una relación poco consistente 
entre la naturaleza espiritual del alma, su transcendencia y el hecho 
de vivificar al cuerpo. Lo mismo podría decirse de un alma animal 
que vivificara los cuerpos de los animales, salvo que se entienda que 
la vivificación del cuerpo del hombre es un grado distinto. Pienso 
que Rábano quiere dar a entender esto último. 
Para los filósofos —cont inúa Rábano en el Tractatus de anima— 
el anima es una sustancia simple, natural, distante por su especie de 
la materia del cuerpo. En el anima reside la virtud de la vida. Es sim-
ple por ser espiritual. Distante de la materia pues no tiene nada cor-
póreo 1 7 . Esta segunda definición está tomada de Casiodoro, que a su 
vez la ha recibido de Aristóteles 1 8. Esta definición del alma insiste en 
su carácter espiritual, alejada de toda idea de corporeidad. N o obs-
tante, el hecho de que no sea corpórea no significa, al menos en la 
tradición agustiniana en que se desenvuelve Rábano, que el alma sea 
absolutamente inmaterial. El concepto metafísico de «espíritu» o po-
sitivamente inmaterial no se acuñará completamente hasta el siglo 
XIII. C o n todo, está claro en la época de Rábano que el alma no es 
corporal, pues ya Orígenes 1 9 y San Agustín 2 0 habían desarrollado no-
tables esfuerzos especulativos en tal dirección. Una tercera definición 
de alma, explica Rábano, es la que nos dan los verdaderos doctores 2 1 . 
Para ellos el anima posee dos notas: tiene naturaleza espiritual y vivi-
fica el cuerpo. Esta segunda característica, ser vivificadora del cuer-
po, expresa la diferencia fundamental con el spiritus. Este úl t imo 
también es vivificador pero del organismo sobrenatural de cada 
hombre. 
La concepción mauriana de anima está, pues, en perfecta conti-
nuidad con la tradición agustiniana. En su obra De Universo, al ha-
blar del hombre , expone algunas notas acerca de las diversas partes 
que distingue en el hombre 2 2 . Lo que vivifica el cuerpo es el anima, 
lo que hace querer es el animus, lo que conoce es la mens, lo que re-
cuerda es la memoria, lo que indica qué es recto es la ratio, lo que so-
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pía es el spiritus, y lo que siente es el sensus. La palabra spiritus tiene 
muchos significados espirituales y a veces significa lo mismo que ani-
ma. En otras ocasiones spiritus se aplica a Dios en cuanto es espíritu, 
otras veces se designa propiamente al Espíritu Santo y otras hace re-
ferencia a la naturaleza de los ángeles. N o hace una división del alma 
en parte superior e inferior, sino que se trata de una enumeración de 
partes. El spiritus parece tener cierta relación con lo divino mediante 
ese verbo spirat, algo que viene de fuera del hombre. Así, pues, spiri-
tus se hallará cerca del spiritus o pneuma origeniano, aunque no siem-
pre. 
En el mismo Tractatus de anima nos da brevemente otra caracte-
rística de spiritus: es la parte del hombre que vuelve a Dios tras la 
muer te 2 3 . Esta característica pneumática nos hace entender que la 
idea mauriana sobre el spiritus está muy cercana, como ya hemos di-
cho, a la de Orígenes, pues afirma con ella su distinción del anima y, 
por tanto, del noús. Con esta nota de la procedencia divina del spiri-
tus del hombre, la estructura tripartita tiene un puente de unión con 
Dios. Ya vimos que su origen sólo puede ser bíblico y que constituye 
el aspecto activo del don de Dios o gracia, mientras que la inteligen-
cia o noús es el aspecto pasivo del don. 
Al glosar Gal 5,17: «caro enim concupiscit adversus spiritum spi-
ritus autem adversus carnem haec enim invicem adversantur ut non 
quaecumque vultis illa faciatis», Rábano emplea el vocabulario agus-
tiniano del que venimos hablando 2 4 . De la caro resalta, en este texto, 
su carácter temporal y, como San Pablo, emplea la palabra caro y no 
corpus. N o señala a la carne como corruptible, pero sí atenta a lo 
transitorio. En el extremo opuesto sitúa al spiritus, con las caracterís-
ticas de perpetuidad y de esperanza futura. Entre los dos coloca al 
alma. Ésta tiene potestad sobre el bien y el mal, sobre el querer y no 
querer, pero no sobre el querer y no querer perpetuo, pues puede 
unirse a las obras de la carne, aunque también puede arrepentirse de 
ellas y desear volver a hacer las obras del espíritu. El anima es así sede 
de la libertad. La libertad se da cuando junto al anima existen la caro 
y el spiritus, es decir, en la vida temporal del hombre; no, cuando se 
produzca su separación tras la muerte. El anima es el puente entre la 
materia del hombre y su ámbito más espiritual. 
Rábano se detiene también en uno de los versículos donde se fun-
damenta el origen divino de toda autoridad. Nos estamos refiriendo 
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al texto de Rom. 13,1: «omnis anima potestatibus sublimioribus 
subdita sit non est enim potestas nisi a Deo quae autem sunt a Deo 
ordinatae sunt». Fija su atención en que el versículo dice omnis ani-
ma y no omnis spiritus. Y, siguiendo a Orígenes, pone de relieve la 
transcendencia del spiritus, el cual no se encuentra sujeto a ninguna 
potestad de esta tierra. El spiritus es llamado la mejor parte del hom-
bre 2 5 ; después se encuentra el anima; y la peor parte es la caro. Q u e el 
spiritus tenga esta transcendencia supone que no está sujeto ni si-
quiera al individuo que lo posee, no pudiendo dicha persona afectar 
a su spiritus1-6. Somos así sujetos pasivos de la acción del spiritus. La 
podemos aceptar o rechazar, pero lo que no podemos es anularla 2 7 . 
Esto tiene rasgos comunes con la conciencia como luego veremos. 
Insistiendo en la distinción entre los tres componentes de los que 
venimos hablando extracta un comentario de San Jerónimo al versí-
culo 5,16 de la carta a los Gálatas 2 8 . La vida eterna es la vida del espí-
ritu. Ella es alcanzada porque el imperio del anima que somete al 
cuerpo. 
Para explicar de otro modo la diferencia entre caro, anima y spiri-
tus, compara la carne a la tierra, el alma al oro, y el espíritu al fuego 2 9. 
Cuando el oro se encuentra mezclado con la tierra no se llama oro, 
sino tierra. Cuando el oro se separa de la tierra se empieza a llamar 
así, oro, pero no está todavía probado. .Por el fuego el oro es purgado 
y se encuentra en su pureza. Del mismo modo, el anima se encuen-
tra entre la caro y el spiritus. Cuando se entrega a la carne es llamada 
caro-, cuando lo hace al spiritus recibe este nombre. El alma del hom-
bre sin el Espíritu Santo es oro sucio, y se le designa hombre animal 
(animalis homo). Rábano ha empleado ahora el término caro con re-
ferencia a la carne pecadora y no el término corpus. 
Nos estamos refiriendo continuamente a los comentarios de Rá-
bano a Romanos y Gálatas. N o obstante, dada la importancia del 
versículo de I Thes 5,23, acudimos a la glosa que del mismo realiza 
nuestro autor. En su comentario al mismo pasaje, San Jerónimo in-
siste también sobre la eternidad del espíritu, pues no desaparece con 
la muerte. El spiritus no se extingue y junto con el anima y el corpus 
se conservarán el día de la venida del Señor 3 0 . 
Un poco más adelante, en su propio comentario a I Thes 5,23, Rá-
bano dice que algunos, al glosar este texto, afirman que la sustancia 
del hombre es triple: el spiritus, por el cual sentimos, el anima, por la 
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cual vivimos, y el corpus, por el cual andamos. Sin embargo, el spiritus 
no sería una sustancia como lo puedan ser al alma o el cuerpo, sino 
una efficientia. Del mismo modo estarían en nosotros la mens, el sen-
sus, la cogitatio y el animus51. Antes dijimos que Rábano no distingue 
parte inferior y superior del alma; pero ahora sí perfila la diferencia del 
anima con el resto de partes. Esas otras partes —mens, sensus, cogitatio, 
animus— son efficientia, es decir, una especie de virtud, de capacidad, 
que existe en una sustancia, el anima. El spiritus compartiría esta ca-
racterística de efficientia y se podría decir que subsiste en la sustancia 
del anima. Por este spiritus recibimos, dice Rábano, no el Espíritu 
Santo, sino las gracias de Dios. La naturaleza del spiritus no queda 
propiamente sino más bien asimilada a lo que sería una de las opera-
ciones del alma que en cada hombre es la vía para la acción divina. 
Al explicar Rom 7 , 2 5 : «gratia Dei per Iesum Chr is tum D o m i -
n u m nostrum igitur ego ipse mente servio legi Dei carne autem legi 
peccati» trae un extracto del Ambrosiáster 3 2 . Dejamos por ahora lo 
que dice de carne y pecado para fijarnos en que considera al hombre 
dual: compuesto de caro y animus. Junto al animus pone la mente . 
Conviene recordar que el animus es lo que hace que el hombre quie-
ra y la mens hace que conozca. N o hay que olvidar que voluntas no es 
un término utilizado por San Agustín como parte del hombre para 
expresar el aspecto volitivo del alma humana. Parece indicar que se 
trata de dos facultades, animus y mens, que se encuentran al nivel del 
anima o como parte de ella. Aquí se plantea la relación caro-animus-
mens desde la perspectiva del hombre caído, que trataremos de forma 
monográfica en el siguiente capítulo. 
Distinguir en el hombre sus partes es de una importancia funda-
mental para poder explicar el efecto del pecado y de la gracia en no-
sotros atendiendo a su vertiente dinámica. La atención a los textos 
maurianos nos permite ver los puntos esenciales de esta dinámica del 
compuesto humano . El spiritus y, todavía más, el anima atraen la 
glosa del abad de Fulda. Cite o no directamente a Orígenes, Rábano 
es buen conocedor de las tesis origenianas sobre los principales c o m -
ponentes antropológicos. Se podrían señalar de este modo tres ideas, 
una para cada elemento antropológico. 
A) El corpus es la instancia material del hombre, cuya característi-
ca más esencial estaría en ser corruptible y transitorio. Su calidad 
moral sería neutra, ni bueno, ni malo. 
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B) El anima debe ser afirmada como espiritual. D e esta forma, 
Rábano se despega de concepciones estoicas, donde el alma es asimi-
lada a una materia sutil, y se sitúa en continuidad con las ideas agus-
tinianas. Anima es, pues, el puente entre el spiritusy la caro, constitu-
yendo la sede de la libertad. Aunque bien entendido que anima no es 
espíritu en el sentido técnico que el término alcanzará más tarde, so-
bre todo en el siglo XIII. 
C) El spiritus tiene origen divino, incontaminado de pecado y re-
gresa, tras la muerte al Creador. Su naturaleza es homologa a la de las 
potencias del anima, como sería la mens. Esto último viene dicho por 
Rábano sin atribuirlo a nadie anterior a él. 
Por las características del spiritus que acabamos de señalar, sabe-
mos que Rábano ha vuelto a la distinción entre pneuma y noüs, per-
dida tras Orígenes. El noüs o mens permanece en la parte superior del 
alma, y el spiritus, sin sustancia propia, estaría por encima del alma 
como la mejor parte del hombre e instancia divina. Se puede decir 
que la división tricotómica del hombre es la preferida por Rábano y 
la que da pleno significado a sus tres palabras claves: corpus, anima, 
spiritus. Rábano bebfe directamente del comentario de Orígenes a 
Romanos donde hay elementos suficientes para explicar la división 
tricotómica del hombre 3 3 . Estos elementos son recogidos por Raba-
no sin olvidar n inguno de los esenciales para poder hablar de tres 
miembros. El porqué de esta preferencia lo abordaremos al momen-
to de hablar del combate espiritual. 
3. La imagen divina en la glosa de Rábano 
Hasta aquí algunas ideas sobre la imagen de Dios en Orígenes y 
San Agust ín 3 4 . Debemos pasar ahora a las ideas maurianas. Recor-
dando las palabras del Génesis, Rábano menciona al hombre creado 
por Dios a su imagen 3 5 . A esta imagen de Dios en el hombre se refie-
re el Apóstol cuando habla del hombre nuevo, que debe entenderse 
como hombre interior, interioran hominem. El hombre interior es 
creado según Dios, incorruptible, mientras al hombre exterior sí se 
corrompe. 
De Orígenes toma Rábano un texto rico en contenido al comen-
tar Rom 8,20: «vanitati enim creatura subiecta est non volens sed 
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propter eum qui subiecit in spem» 3 6 . Según este texto, el hombre in-
terior, creado a imagen de Dios, es incorruptible, invisible e incorpó-
reo. La renovación del hombre interior, puesto que éste es racional, 
se da en lo que se refiere al conocimiento de Dios y a la capacidad 
del Espíritu Santo. Aparecen aquí nuevamente las dos partes o aspec-
tos en que hemos dividido la imagen de Dios en el hombre interior. 
La parte natural, en este caso, colocada en el conocimiento de Dios; 
la parte sobrenatural, con esas sugerentes palabras origenianas: capa-
cítate sancti Spiritus constat. 
Poco después —cont inuando con la cita de Orígenes— explica 
que esa interioridad se sitúa en el anima y en la sustancia de la men-
te. Finalmente nos interesa señalar que por ser hombre interior, con 
alma y mente, puede superar todo lo que es corpóreo, visible, y se 
hace capaz de la naturaleza divina, divinae naturae efficitur capax. 
Detengámonos un momento en esta última idea. Solamente el seme-
jante puede conocer a aquél con el que se asemeja. Dónde sitúa Orí -
genes esa semejanza que tenemos con Dios para conocerle: en la in-
corporeidad, no en la naturaleza. N o menciona Orígenes — e n el 
texto traído por Rábano— el spiritus. La imagen de Dios se sitúa ne-
tamente en la mens o parte superior del alma, teniendo su principal 
efecto en el conocimiento. Es en el ámbito de la intelección donde se 
supera, para el maestro alejandrino, lo corpóreo. Hasta aquí no en-
contramos mención origeniana a un efecto volitivo de ser imagen de 
Dios. 
Esta misma idea de la mens como receptáculo de la imagen de 
Dios es recogida también por Rábano con palabras de San Agustín. 
En la vida futura no contará la distinción de sexos, pues tanto el 
hombre como la mujer serán renovados a imagen de Dios, es decir, 
renovados in spiritu mentís suae, y ese será su vestido, su apariencia 3 7 . 
En el espíritu de la mente no reside el sexo. 
Sí hay referencia, en cambio, a la voluntad en el comentario de 
Orígenes a otro versículo (Rom 7 ,21: invenio igitur legem volenti 
mihi faceré bonum quoniam mihi malum adiacet)38. En esta ocasión 
identifica al hombre interior con la voluntad. Añade Orígenes que la 
voluntad está pronta para hacer el bien, pero la obra es lenta y re-
quiere trabajo. Pone el ejemplo del que desea ser sabio. Esto no se 
consigue sólo por el hecho de desear serlo: es necesario el estudio y la 
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solicitud continua. En la cita anterior vimos que el hombre interior 
es considerado alma y mente . Entonces sólo mencionó su repercu-
sión en el conocimiento. Ahora parece completarlo con la voluntad. 
El hombre interior puede desear cumplir la voluntad de Dios, aque-
llo que le es sugerido por el spiritus. Estamos todavía en la parte su-
perior del alma. El resultado dependerá del libre albedrío, de la liber-
tad, que encuentra su asiento en la misma alma. 
Es el mismo Orígenes el que afirma, en la glosa mauriana, que el 
hombre dejándose llevar por sus pensamientos de vanidad y negando 
a Dios el culto debido pierde en sí mismo la imagen de Dios 3 9 . 
Mientras persiste en el hombre la dureza de su corazón, son palabras 
del propio Rábano, su mens es como cera fría, incapaz de recibir en si 
misma el sello de la imagen de Dios 4 0 . Hemos observado que la ima-
gen de Dios se daba en el intelecto por el cual podemos conocer a 
Dios incorpóreo. Pero imagen no sólo está ahí. Se da también en la 
voluntad, en el corazón —del que hablaremos más tarde—, que po-
see la capacidad de querer a Dios incorpóreo. Luego, con más exacti-
tud, debemos decir que la imagen divina se da en nuestra anima, 
tanto en la inteligencia como en la voluntad. El abad de Fulda asume 
plenamente que el alma, la mente y la voluntad son las partes del 
hombre que reciben la imagen de Dios. Está pues en perfecta conti-
nuidad con el pensamiento origeniano y con gran parte del agusti-
n iano 4 1 . 
Tomando pie en Rom 8,12 (ergo fratres debitares sumus non carni 
ut secundum carnem vivamus), con palabras de Orígenes, manifiesta 
brevemente que el tener cuerpo es también parte de la imagen de 
Dios, pero no por ello debemos servir al cuerpo, sino emplearlo para 
el servicio de Dios 4 2 . El cuerpo tiene también dos notas que Rábano 
toma de San Agustín: es servidor del alma racional y partícipe indi-
rectamente de la cualidad de imagen 4 3 . 
En los textos que hemos visto, la imagen de Dios afecta exclusiva-
mente a la ámbito espiritual del hombre, más en concreto, al conoci-
miento y a la voluntad. Esta imagen de Dios en el alma es algo ten-
dencial que tiene dos características. La primera es la superación de lo 
corpóreo, confirmando que la identificación con Dios se realiza en el 
hombre interior. La segunda viene constituida por un anhelo, inclina-
ción íntima para realizar el bien, que, tratándose del alma en su parte 
superior, nos recuerda la acción origeniana del spiritus sobre el anima. 
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Podemos preguntarnos en este momento : ¿es Rábano continua-
dor, transmisor, del pensamiento de sus dos grandes predecesores so-
bre la imagen de Dios? La contestación es: de Orígenes, sí, y de San 
Agustín, no. Veámoslo detenidamente. 
Para el maestro alejandrino, el reflejo de la divinidad en nosotros, 
ya lo hemos dicho, se centra en el hombre interior, sobre todo inteli-
gencia pero también voluntad. Es a su vez, y en un plano sobrenatu-
ral, capacidad de recibir el Espíritu Santo. Todo ello es recogido por 
el abad de Fulda. 
El pensamiento agustiniano sobre la imagen divina en el hombre 
va más allá. Introduce el paralelismo que se da entre nuestras tres po-
tencias —memoria , entendimiento y voluntad— y las tres Personas 
divinas. Estas tres potencias son en nosotros la imagen de la Trini-
dad. El Hiponate insiste también en el hombre como particeps Dei. 
Algo nos dirá Rábano de que somos imagen del Hijo tomando pie 
de Rom 8,29-30, sin aportar nada especial. Finalmente hay un silen-
cio en la glosa mauriana del hombre como semejante, similitudo, con 
la naturaleza divina 4 4 , antes bien parece algo impensable incluso en 
la resurrección 4 5. Todo ello son puntos fundamentales del desarrollo 
teológico agustiniano y, además, los Los textos paulinos dan pie a 
mencionarlos. Entonces, ¿por qué el silencio de Rábano? 
Pensamos que se abren paso dos hipótesis. La primera, muy débil, 
que Rábano no conoció los textos agustinianos. Nos parece difícil, 
en efecto, que el abad de Fulda no fuese heredero de una escuela 
agustiniana y de comentaristas conocedores del Hiponate . Además, 
cuando escribe su glosa, a finales de su período como abad, su bi-
blioteca se encontraba muy enriquecida. N o es muy verosímil, pues, 
que Rábano desconociera las grandes obras de San Agustín y muchas 
de las pequeñas. 
La segunda hipótesis toca el carácter de la glosa mauriana. Ya hi-
cimos referencia al hecho de que el movimiento carolingio pretenda 
culturizar un imperio, es decir, culturizar al clero y a los monjes. Por 
lo tanto, los destinatarios del comentario no eran eruditos sino, so-
bre todo, pastores. Rábano buscaba afirmar unos puntos pero sin 
abundar en argumentos teológicos. Por los trazos que ofrece, parece 
conocer cierto vocabulario teológico propio de especialistas, y tener 
capacidad para captar el pensamiento agustiniano, pero sus finalida-
des la marcan unos límites a su glosa. Pensamos que Rábano conocía 
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el tema de la similitudo y que lo orilló en razón de la finalidad pasto-
ral y catequética de su obra. 
4. Corazón y conciencia 
El Nuevo Testamento designa el concepto «conciencia» con el tér-
mino corazón, siguiendo en esto el vocabulario veterotestamenta-
r io 4 6 . C o m o hemos hecho hasta ahora, veamos de forma sucinta la 
herencia intelectual que recibe Rábano en este tema. 
La palabra corazón es frecuentemente empleada por Orígenes, 
casi siempre para designar la realidad espiritual del hombre . Es un 
término esencial de su antropología. La utiliza a menudo en relación 
con su empleo en la Escritura 4 7 . El corazón del hombre es el lugar de 
todas sus actividades superiores o más bien la facultad que posee to-
das estas actividades. Este es el corazón que cree, que espera y que 
ama. Es también el órgano de la contemplación. Al mismo tiempo el 
corazón es la fuente y el principio de las buenas obras. Nuestros pe-
cados encuentran un lugar en el corazón. Nuestras faltas quedan ins-
critas en nuestros corazones y en la hora del juicio los corazones de 
los hombres serán abiertos y todos los leerán. Los pecados tiene su 
fuente en el corazón y algunos permanecen en el corazón sin exterio-
rizarse en un acto. Las potencias angélicas y demoníacas combaten 
en nuestro corazón. Este órgano no permanece pasivo en esta lucha. 
Él lleva la principal responsabilidad de sus pensamientos y de sus 
obras. Lugar e ins t rumento de buenos y de malos pensamientos, el 
verdadero corazón es, en consecuencia, lugar e instrumento de con-
versión y de arrepentimiento. C o n frecuencia el corazón en Orígenes 
es asimilado explícitamente a otras dos nociones que juegan un papel 
considerable en su antropología espiritual: el nous o mens o inteligen-
cia y hégémonikon o principale coráis o facultad hegemónica del alma. 
El primero de estos conceptos es platónico, el segundo es estoico 
mientras que el corazón es bíblico. El alejandrino mant iene que el 
spiritus se encuentra en todos los hombres, crean o no. Esto explica 
que la conciencia esté en todos los hombres y sea algo utilizado por 
Dios para interpelarle. 
En San Agustín, la palabra cor también ha sido objeto de estudio. 
Grossi dice que corazón y conciencia para San Agustín definen al 
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hombre según su concreta situación en relación al fin. El hombre, si 
de algún modo es definible, no puede considerase sólo como su 
compuesto de alma y de cuerpo, sino sobre todo en relación a su fin 
que es Dios 4 8 . 
El obispo de Hipona pudo entender mens, intellectus y cor como 
sinónimos, siguiendo la concepción de los antiguos romanos, para 
quienes cor era la sede de la inteligencia. También se puede decir que 
cor no es una facultad puramente afectiva, sino que designa el con-
junto de actividades espirituales superiores 4 9. Otros entiende que cor 
sería el equivalente lírico en el lenguaje bíblico del anima™. San 
Agustín pone en estrecha relación cor y cogitatio. El verbo cogitare 
tiene el sentido de ocuparse actualmente de algo con cierto interés. 
De esta relación con cogitatio se llega también a que cor se correspon-
de con «hombre interior» y, dentro de dicho hombre, con la ratio y el 
intellectus. Por medio de él se realiza para el alma la presencia de 
Dios 5 1 . Cor puede equivaler también a conscientia. La función de la 
conciencia es encender los afectos en el corazón inmediatamente. La 
conciencia sería también el corazón en cuanto órgano de la vida reli-
giosa y moral 5 2 . Finalmente, el corazón equivaldría al fundamento 
del alma, o sea, al núcleo metafíisico de la memoria: no es una poten-
cia operativa, sino la raíz indisolublemente unida a las potencias; por 
eso memoria, intellectus, y voluntas están esencialmente unidas 5 3 . 
Guerra dice que el corazón, para el m u n d o hebreo, es en primer lu-
gar el sujeto de la vida afectiva, sin que pueda llamarse facultad ni 
potencia. Además tiene autonomía; no es una potencia enraizada en 
el alma sino irradiada desde ella 5 4. 
En el De Anima, Rábano explica que el alma se encuentra difusa 
por todo el cuerpo, componiendo sus miembros, moviéndolos, dan-
do a cada uno su papel, pero no está igualmente presente en todos. 
Algunos afirman — d i c e — que su máxima sede es el corazón, de 
donde salen los pensamientos buenos y malos. Otros , en cambio, 
piensan que su sede es el cerebro 5 5 . N o deja de ser curioso este inten-
to de hacer más presente al alma en una parte del cuerpo, definida 
con gran rotundidad como espiritual o incorpórea, Rábano sigue 
considerando un lugar espacial para ella. 
También el Apóstol había empleado la palabra coren Rom 2,15: 
«qui os tendunt opus legis scriptum in cordibus suis, tes t imonium 
reddente illis conscientia ipsorum». Nos encontramos ante la ley es-
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crita en los corazones. Por corazón, dice Orígenes 5 6 , no debe enten-
derse aquí el miembro del cuerpo. C ó m o puede, se pregunta el ale-
jandrino, la carne ejercitar la prudencia o ser receptáculo de la me-
moria. Debe reconocerse por corazón la virtud racional del alma. Por 
cor se suele denominar, por tanto, el testimonio sano de la concien-
cia. Cont inúa la glosa considerando la necesidad de discutir qué sea 
la conciencia. Parece que pueda ser otra sustancia, como lo son el cor 
y el anima, pues en otro lugar se ha dicho que la conciencia reprende 
y no se reprende, juzga pero no se juzga. Concluye Orígenes identifi-
cando la conciencia con el pneuma del hombre 5 7 . 
Conocemos, como dijimos al principio de este epígrafe, que Orí-
genes también sitúa a la conciencia dentro del spiritus. C o n esto se 
justifica fácilmente que la conciencia sea algo incontaminable, que 
nos habla de nuestra actuación moral en lo ínt imo de nosotros a 
modo de voz divina. En este texto nos dice que el corazón sería el 
testimonio racional, es decir, de acuerdo con la razón, que daría la 
conciencia. Pero esta misma explicación le hace volver sobre el con-
cepto de conciencia sin conseguir llegar a una conclusión. Usando a 
San Gregorio Magno 5 8 , que a su vez cita a San Juan, pone Rábano a 
Dios por delante de la conciencia. 
El Ambrosiáster añade que la conciencia es testigo interior, teste 
interiore, de los que no creen para que crean 5 9 . Luego además de exis-
tir tanto en creyentes como en no creyentes, por su naturaleza la 
conciencia contiene unos criterios que existirían en todos los hom-
bres. Termina la cita del Ambrosiáster afirmando que es congruente 
con la criatura venerar, creer y conocer a su creador. En ese fondo co-
m ú n a todos los hombres de la conciencia se podría apoyar ese con-
gruum esto creaturae. Rábano continua la glosa hablando del juicio fi-
nal en el que la conciencia de cada uno le alabará si es creyente o le 
acusará si no lo es, aunque estos últimos hubiesen actuado por igno-
rancia 6 0 . Luego toma de Orígenes un extracto donde explica que tan-
to las obras buenas y malas dejan una señal en el corazón. Ahora 
pueden pasar ocultas, pero serán contestadas por la conciencia en el 
día final61. 
El corazón es el lugar al que se dirige la predicación de Cristo. Así 
lo dice en un extracto tomado de Orígenes 6 2 . N o añade que la predi-
cación vaya dirigida también al alma o a la inteligencia. Recordar 
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aquí que Orígenes entiende que el spiritus está en todos los hombres 
y por esto se puede decir que en todos ellos se escucha mediante la 
conciencia el testimonio de Dios, sean creyentes o no. Para los cre-
yentes ese testimonio será mayor que para los que no creen. 
* * * 
Corazón y conciencia son, pues, términos que coinciden en si-
tuarse en la parte superior del alma. El resto de atribuciones perma-
necen confusas. Los textos vistos no nos permiten afirmar que sean 
facultades o que sean sustancias, sino que consideran más a las pro-
piedades o notas que las distinguen. La conciencia es llamada teste, 
testigo en el hombre, y lo es de algo común a todos los hombres, 
algo que da testimonio de ser criaturas que deben buscar a su crea-
dor. Esta conciencia no conoce variación esencial en sí misma, pues 
en el juicio acusará el mal y defenderá el bien en cada persona. Su ca-
racterística diferenciadora con el corazón es el ser activa: su función 
es dar testimonio. El cor aparece más bien como receptáculo, percibe 
el testimonio de la conciencia y lo retiene. Es como una memoria de 
la actuación moral. Las obras buenas y malas parecen tener repercu-
sión indeleble en él. En el juicio final, la conciencia acudirá al cora-
zón. 
5. La ley natural 
Las palabras «ley natural» y «naturaleza» se encuentran con fre-
cuencia en Rábano y en autores anteriores. La ley natural es mencio-
nada en múltiples ocasiones por San Agustín63. En cambio, reco-
rriendo las obras de San Agustín no hallamos rastro de una natura 
pura, tal como se entenderá en el siglo XIV. Por el contrario, se en-
cuentra muchas veces la palabra natura, cuyo sentido no se refiere a 
algo abstracto. San Agustín habla de naturaleza no en el sentido de la 
esencia, según la noción técnica tomista, sino como aquel estado en 
el que el hombre fue creado por Dios 6 4. En sentido impropio es tam-
bién aquel estado de hecho en el cual nacemos todos, después del pe-
cado original65. 
En la glosa mauriana encontramos una división de la ley al co-
mentar Rom. 3,20: quia ex operibus legis non iustificabitur omnis caro 
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coram illo per legem enim cognitio peccati66. La hace el Ambrosiáster. 
Tras preguntarse cómo latía el pecado en el hombre, expone la triple 
división. La primera es la ley de Dios ya encarnado, de Sacramento 
divinitatis. La segunda es la ley natural, que prohibe el pecado. La 
tercera es la ley de los obras: del sábado, de la circuncisión, etc. Fue 
la ley natural la que llevó a conocer en cada uno el pecado. 
Es Rábano el que pone un ejemplo de este pecado al comentar 
Rom 1,29 {repletos omni iniquitate malitia fornicatione avaritia nequi-
tia plenos invidia homicidio contentione dolo malignitate susurrones) y 
concreta su reflexión en un precepto de la ley natural 6 7 . Se refiere a 
aquellos que desprecian a sus padres, Éstos últimos se alegraron con 
el nacimiento del hijo y son autores de él. Los que desprecian a sus 
padres son conocedores de la justicia de Dios por la ley natural, desa-
gradan a Dios y pecan. 
Hallamos una cita del Ambrosiáster en el comentario al capítulo 
5 de Romanos, versículo 13, sobre el contenido de la ley natural 6 8 . 
Hasta que Dios no dio ley escrita a los hombres no cabía imputarles 
pecado ante Dios. Pero los hombres conocían la ley natural, añade el 
Ambrosiáster, y sabían que no se debía hacer lo que no se quería pa-
decer 6 9 . 
Cont inúa un poco más adelante la glosa de Rábano afirmando 
que la ley natural existe siempre y se conoce aunque no haya autori-
dad 7 0 . Luego añade que en la ley natural se pueden distinguir tres 
partes 7 1 . La primera es que se debe honrar al creador y no tributar 
adoración a ninguna criatura. La segunda parte es moral, es decir, 
que se viva bien, con modestia por parte del que gobierna, y que el 
hombre debe dominar su vida con la ley. La tercera parte es fácil de 
aprender: que la noticia del Creador y el ejemplo de las costumbres 
se enseñe a todo el m u n d o , para que sepan cómo ganar él mérito 
ante Dios. Ésta es la verdadera prudencia cristiana. Podríamos resu-
mirlo así: 1) adoración al Creador, 2) llevar una vida personal virtuo-
sa y 3) dar noticia a los demás de las dos anteriores. 
El Apóstol dice: Lex in adjutorium data es?2. Rábano añade que 
en la naturaleza existen como semillas de la justicia, ipsi naturae quo-
dammodo inserta sunt justitiae semina. Esta justicia latente necesita 
del auxilio de la ley para poder crecer y desarrollarse y no ceder al pe-
cado. 
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Rábano también relaciona la naturaleza con la fe 7 3. Por la naturale-
za somos conducidos hacia la fe, pues Dios mismo formó nuestra na-
turaleza. Por ella podemos conocer de qué, por qué y en qué fuimos 
creados: In natura enim habemus, ut cognoscamus a quo, etper quem, et 
in quo sumus creati. Así, los que no creen, mientras buscan qué es su 
naturaleza, creen de corazón. Por esto, cuando se llega a la fe en Cris-
to, se llega por la ley de la naturaleza y no por la ley de Moisés. Evi-
dentemente esta facultad de conocer de qué, por qué y en qué fuimos 
creados es algo racional, algo que se desarrolla en la mente. Del mis-
mo modo las semina iustitiae alcanzan su desarrollo dentro del inte-
lecto de cada uno. Casi no sería necesario decir que esta ley que des-
cubrimos en nosotros lleva el adjetivo de natural, pues está en todos y 
cada uno de los hombres sin una particular acción de Dios. 
También por lo que respecta a las relaciones entre la fe y la natu-
raleza humana trae una cita del Ambrosiáster 7 4 . En ella dice que no 
está lejos de nuestro ánimo ni de nuestra boca lo que nos propone 
creer. Lo creído aunque no aparece a nuestros ojos, no repugna a la 
razón. En la misma naturaleza se encuentran como semillas, que por 
el oído y la voluntad cultivada fructifican en testimonio del Creador. 
El Ambrosiáster es, pues, más moderado a la hora de ver el papel de 
la naturaleza para llegar a la fe. Tanto la naturaleza como la ley de 
Moisés tienen su papel para llegar a Cris to 7 5 . Esto es un inicio sim-
plificado de la discusión acerca de los preambula fidei. ¿Existe una 
preparación a la fe? N o parece dudarlo ni Rábano ni el Ambrosiáster: 
hay un algo en la naturaleza que nos ayuda a la fe y otra parte nos 
viene de fuera por el cumplimiento de la ley. 
Rábano se hace una pregunta: ¿cómo se puede pecar sin ley, cuan-
do todos somos subditos de la ley natural? 7 6 . A continuación afirma 
que aquél que sin ley recibida guardase la ley natural, por este hecho 
se justificaría. Queda así enunciado que cabe la salvación por el se-
guimiento de lo prescrito en la naturaleza. N o discute Rábano en 
este momento sobre la posibilidad real de seguir siempre los dictados 
de la ley natural. 
En otro lugar Rábano vuelve a afirmar la universalidad de la ley 
natural que fue dada al m u n d o para todos los hombres 7 7 . También 
insiste en la diferencia entre la ley de Moisés y la ley natural 7 8 . Pone 
el ejemplo de la mujer que muerto el marido ya no queda sujeta a la 
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ley de éste pero continúa dependiendo de la ley natural. C o n la libe-
ración de la gracia sucede algo paralelo: quedamos liberados de la ley 
mosaica, pero no de la natural. Habla de que se falta a la ley natural 
por dureza o espesor de corazón 7 9 . La dureza de corazón hace refe-
rencia a la reticencia interna del hombre a la conversión, afirmando 
en este caso que cada uno se puede convertir a la ley que encuentra 
en sí mismo y no sólo a Dios. 
Nuevamente afirma que la ley natural está escrita en el corazón de 
los hombres (Rom. 7,8: «occasione autem accepta peccatum per 
manda tum operatum est in me o m n e m concupiscentiam sine lege 
enim peccatum mor tuum erat») 8 0 . Todos la tienen y ninguno puede 
decir que no la conoce. Todos están bajo el pecado, pues cada hom-
bre ha transgredido esta ley natural escrita por Dios. Por la ley natu-
ral, Caín conoció su pecado; Adán y Eva se escondieron en el árbol 
de la vida tras comer del fruto prohibido; el Faraón, antes de que 
fuese dada la ley a Moisés, dijo: Dominus justus, ego autem etpopulus 
meus impii. Sólo los niños desconocen esta ley y aunque pequen no 
se les aplica la ley. En otro punto , hablando del hombre interior, se-
ñala que la ley natural es buena, santa, justa y espiritual 8 1. 
D e Orígenes copia Rábano un extracto sugerente al comentar 
Rom. 7,13: «quod ergo bonum est mihi factum est mors? Absit. Sed 
peccatum, ut appareat peccatum, per b o n u m mihi opera tum est 
mortem; ut fiat supra m o d u m peccans peccatum per manda tum» 8 2 . 
Intenta explicar qué quiere decir que el pecado no se conoció sino 
por la ley. A qué ley se refiere. Orígenes descarta que se refiera a la ley 
de Moisés. Pone tres ejemplos ya usados anteriormente. C ó m o cono-
ció Caín su pecado, cómo lo conocieron Adán y Eva y cómo lo co-
noció el Faraón: todos son anteriores a la ley de Moisés. Esta ley, por 
consiguiente, debe de estar escrita en el corazón del hombre y no con 
tinta, sino con el Espíritu del Dios vivo que enseña a cada uno lo que 
debe hacer. Por esta ley conoce el hombre el pecado. Pero, aunque el 
hombre tenga esta ley, no la conoce desde que nace, y vive con ella 
sin descubrirla. Con la edad viene al hombre la razón y encuentra en 
sí el lugar de la ley natural y empieza a enseñarnos lo que es bueno y 
a prohibirnos lo malo. Se comienza a escuchar a la conciencia y a sa-
ber que la concupiscencia es mala. 
H e aquí, pues, una breve descripción del desarrollo en cada per-
sona de la conciencia moral. Las semina iustitiae crecen con la edad y, 
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con el conocimiento, el hombre empieza a percibir dos cosas que le 
afectan: la conciencia y la concupiscencia. Dicho con términos ori-
genianos: el anima ya percibe la voz del sensus carnalisy del spiritus. 
La ley natural está como en un germen, semina, en nuestra natu-
raleza, es decir, en todos los hombres. Dicha ley existe desde que el 
hombre fue creado, desde Adán y Eva. Esta ley se concretó con la 
otra dada por Dios a Moisés, pero la que existe previamente también 
comporta unas exigencias conocidas por todos. Éstas se pueden dis-
tinguir en tres movimientos. El primero es el que se da en el hombre 
hacia Dios, autor de su naturaleza, inscrito en ella, que debe ser con-
fesado y creído. El segundo movimiento es hacia el hombre mismo 
que reconoce en sí unas normas personales y colectivas. Todos cono-
cen el principio «no quieras para los demás lo que no quieras para 
ti». Un tercer movimiento lleva a manifestar a los demás el propio 
descubrimiento que uno hace en sí de dicha ley. Todo ello se enmar-
ca en un proceso, la propia vida temporal, en el que la conciencia 
como testigo y la conciencia como actor hacen presente al hombre 
en su razón el lugar de la ley natural distinguiendo lo bueno y lo 
malo. Esto supone que los niños no conocen la ley natural y no pue-
den pecar. 
II. LA CONDICIÓN DEL HOMBRE DESPUÉS DEL PECADO 
El pecado altera al hombre con tal profundidad que la salvación 
traída por Cristo nos hace dignos de ser considerados hombres nue-
vos. Del hombre después de la caída y antes de la Encarnación del 
Verbo nos vamos a ocupar en el presente capítulo. Recogemos en él 
puntos ya incoados en el capítulo anterior como, por ejemplo, el 
tema de la muerte y de la ley natural. Evidentemente la estructura 
del compuesto h u m a n o recibe con el pecado una tensión entre sus 
partes. El desorden introducido dinamiza estos elementos del h o m -
bre rompiendo la primigenia armonía. 
1. El pecado original 
Salvando el relato del Génesis sobre la caída de nuestros primeros 
padres, el lugar de mayor importancia para conocer la revelación so-
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bre el pecado original es el capítulo quinto de Romanos. Nuestra so-
lidaridad con Cristo y con Adán, junto con la universalidad del peca-
do y de la muerte, han alimentado siempre la reflexión en torno a la 
caída original. Lógicamente, el versículo Rom 5, 12 es ocasión de 
una fecunda labor de compilación y de comentario por parte de Rá-
bano 8 3 . Al glosar las palabras del Apóstol sobre el origen del pecado 8 4 , 
dice que así como Adán es uno con Eva, y Adán pecó en todos, así 
mismo un solo Cristo Hijo de Dios venció el pecado en todos. Raba-
no insiste en la unidad del género humano tanto en Adán como en 
Cristo. Es providencia de Dios mostrar al hombre que el pecado in-
troducido por Adán, donde el hombre es entregado a la muerte, fue-
se reformado también por uno. Somos, por tanto, salvados por uno y 
debemos reverenciar a Dios por ello. 
1.1. Por un hombre entró el pecado en el mundo 
A continuación Rábano reproduce un texto de Orígenes 8 5 . ¿Cómo 
pudo ser que por un hombre entró el pecado en el mundo y por él la 
muerte? Antes que Adán pecase la mujer fue seducida. Y antes pecó 
la serpiente en dos ocasiones: cuando preguntó a la mujer por qué no 
comía del árbol y cuando le dijo que al comer del árbol se abrirían 
sus ojos para conocer el bien y el mal siendo como dioses. Pero 
¿cómo dice, pues, que por un hombre y no por una mujer entró el 
pecado en el mundo? En el inicio el pecado entró por la mujer y an-
tes por la serpiente. Además, por el pecado la muerte entró en todos 
los hombres. El Apóstol observa aquí el orden natural, según el cual 
la sucesión humana se debe al hombre , y así se puede encontrar en 
1 Cor 11,8: Non enim est vir ex mullere, sed mulier ex viro. N o es la 
posteridad de la mujer sino del varón. Por lo dicho, tanto la sucesión 
corporal como mortal tiene por autor al varón, y ese varón es Adán, 
en el que todos estamos a título de generación. 
Orígenes continúa la reflexión sobre las palabras de Rom 5,12 8 6 . 
En este versículo se dice que el pecado entró en el m u n d o pero no 
que entrara en todos los hombres. Así mismo, la muerte no entró 
(introisse) sino pasó (pertransisse), y no en el m u n d o sino en todos los 
hombres. El Apóstol, dice el alejandrino, no usa en vano esta varie-
dad de palabras. Por hombres debe entenderse aquellos que se em-
piezan a conocer y a saber que están hechos a imagen de Dios. En 
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aquellos hombres que se llaman del mundo , es decir, terrenos, entró 
el pecado y nunca dice que saliese. En otros hombres el pecado pasó, 
pues por la penitencia de la conversión fue expulsado. Es cierto que 
Orígenes no dice que todos hayamos pecado en Adán, y además pa-
rece referirse a los pecados personales 8 7. 
El sentido de las palabras de Orígenes en estos versículos que ve-
nimos comentando ha sido estudiado por Díaz Sánchez-Cid 8 8 . De su 
erudito trabajo cabría señalar los siguientes puntos. 
1 ) El pecado entró en el m u n d o por Adán. En él estábamos to-
dos germinalmente. Todos sus descendientes son en un primer m o -
mento terrenos, pues llevan la imagen adamítica y según ella piensan 
y actúan. El hombre renovado a imagen de Dios ya no es terreno y la 
muerte no puede entrar dentro de él. 
2) La muerte que acarrea el pecado es sin duda la del alma. Adán, 
con su asentimiento a la inspiración diabólica, le abrió la puerta para 
que entrase en la vida humana. Pero el pecado con el que todos peca-
ron no es otro que el personal asentimiento al diablo a imitación del 
pecado de Adán. 
3) Quien peca en Adán no es la naturaleza humana sino el indi-
viduo en cuanto tal. Luego no pecamos en Adán y sin embargo fui-
mos expulsados con él del paraíso y reducidos a la cautividad. La ex-
pulsión fue condena por la desobediencia. Si todos cuantos nacemos 
en este m u n d o padecemos las consecuencias de esta condena es que 
la transgresión de Adán nos ha afectado a todos. 
4) La muerte entró en el mundo y pasó a través de todos pero no 
en todos reinó. Todos los hombres pecaron pero no del mismo 
modo. Los que lo hicieron a imitación de Adán fueron los que se de-
jaron adoctrinar y acogieron las insinuaciones diabólicas. Los justos, 
al pasar la muerte por ellos, han sufrido un leve contagio que requie-
re purificación, incluso después de la muerte. Este contagio no mere-
cen en rigor el nombre de pecado. 
5) Estábamos germinalmente en Adán. Ello supone —según 
Díaz Sánchez-Cid— la preexistencia de las almas en un m u n d o an-
terior al sensible. El pecado de origen no sería el de Adán en carne, 
sino el de los individuos racionales (ángeles y hombres) en un mun-
do previo, ahistórico e intemporal. En semejante ámbito no es posi-
ble hablar de hombre y mujer, o de transmisión generacional. Cada 
individuo es responsable exclusivo de su propio pecado. Los pecado-
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res habrían imitado la caída del hombre ejemplar perdiendo su con-
dición de dioses y pasando a ser hombres. El Hombre-Adán tiene, 
pues, valor de paradigma entre los racionales caídos: con su mal 
ejemplo habría arrastrado a otros. El delito del ángel y el del hombre, 
pues, se identifican substancialmente. 
Hasta aquí la interpretación de Díaz Sánchez-Cid, que nos parece 
excesivamente condicionada por una lectura apriorística de Oríge-
nes, como si éste hubiese sostenido, sin más, la preexistencia de las 
almas y la hipótesis del andrógino. Sin embargo, cabe una interpre-
tación más llana y ortodoxa de Orígenes, como Rábano parece haber 
in tu ido 8 9 . En efecto, esta concepción supuestamente origeniana del 
pecado original no se encuentra en su totalidad en Rábano, ni si-
quiera en una pequeña parte. Coincide en algunos puntos. Rábano, 
buen conocedor de Orígenes, está, sin embargo, mucho más cercano 
a las ideas agustinianas sobre el primer pecado que a las del alejandri-
no, al menos a las ideas origenianas tal como las ha interpretado 
Díaz. 
Crouzel dice que Orígenes en el PeñArchon expone la teoría de la 
preexistencia de las almas, «no como una doctrina, sino como una 
materia de exposición y de investigación». Es cierto que Orígenes 
piensa con mucha frecuencia en esta hipótesis y que no le parece in-
compatible con la fe cristiana 9 0. 
Otros autores — c o m o Ladaria— mantiene que Orígenes estaría 
influido por ideas platónicas según las cuales el simple contacto del 
alma con la materia ya impurifica a aquella. Por esta razón los niños 
son bautizados para el perdón de los pecados, es decir, para que se les 
borre esta impureza, mancha, sondes, que en la teología del alejandri-
no se distingue en rigor del pecado 9 1 . Rondet también insiste sobre la 
diferencia en el alejandrino entre mancha y pecado. Orígenes man-
tiene que no hay nadie libre de mancha, pero que eso no es lo mismo 
que pecado. Para defender el verdadero cuerpo h u m a n o de Cristo, 
Orígenes llegó a afirmar que también Jesús fue manchado, por pro-
pia voluntad, porque había tomado cuerpo humano para nuestra sal-
vación 9 2 . 
El Ambrosiáster es una fuente abundante de Rábano al hablar del 
pecado original. Ladaria considera que la elaboración de la idea del 
pecado original en el Ambrosiáster es de interés. Se fija también el 
Ambrosiáster en Rom 5 , 1 2 pero aparentemente no saca todavía del 
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versículo la consecuencia del pecado de todos en Adán. Efectivamen-
te, si por una parte todos los hombre son pecadores porque nacen de 
Adán que los engendra corrompidos por el pecado, por otra no sufri-
mos la condenación eterna por el pecado de Adán, sino por los nues-
tros, que, con todo, cometemos eius occassione, es decir, dado que 
Adán pecó. N o pasa lo mismo con la muerte física, que todos pade-
cemos a consecuencia del primer pecado 9 3 . 
1 .2. Por el pecado entró la muerte 
Por el pecado entró la muerte en todos los hombres. La aparición 
de la muerte supone un cambio en la estructura del compuesto hu-
mano. Tanto la naturaleza de este cambio como sus efectos son obje-
to de atención en el comentario a Romanos que nos ocupa. En pala-
bras del Ambrosiáster, citadas por Rábano, la muerte es la disolución 
del cuerpo, cuando el anima se separa de él 9 4 . Pero hay también otra 
muerte, que se dice segunda, en la gehenna, la cual no sufrimos por el 
pecado de Adán, sino por los propios pecados. Esta afirmación nos 
hace pensar que de Adán todos heredamos la muerte corporal o pri-
mera muerte . A la muerte segunda, sin embargo, son inmunes los 
buenos, que, no obstante, estuvieron retenidos en el infierno (limbo 
de los justos o seno de Abraham), pues no podían ascender al cielo 
antes de la Redención. La sentencia fue dada en Adán y la escritura 
de ese decreto debía ser destruida por la muerte de Cristo. Por tal 
sentencia, el cuerpo del hombre se disuelve en la tierra y el alma es 
retenida de su salida por los vínculos del infierno (es decir, del lim-
bo), hasta que se cumple la Redención por Cristo. Esta situación 
descrita por el Ambrosiáster es la previa a la Muerte y Resurrección 
de Cristo. 
En otro texto del Ambrosiáster se abunda sobre la situación del 
hombre tras la muer te 9 5 . Antes de la ley de Moisés no se imputaba 
pecado y reinaba la muerte. La muerte reinaba con seguridad de su 
dominio, tanto en los que se evadían del t iempo (por la muerte físi-
ca) como en aquellos que pagaban con penas sus malas obras (el pe-
cado mortal). Clara alusión a los dos tipos de muerte de los que ya 
ha hablado antes. En la similitud (que engloba desemejanza) suele 
haber algo que no es igual. Unos recibieron el precepto de no comer 
del árbol, como Adán, otros pecaron no volviéndose contra Dios 
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sino en la ley natural. Por lo tanto, el Ambrosiáster entiende la simi-
litud en cuanto al objeto del pecado, que sería distinto en Adán que 
en el resto: para Adán es el mandato divino, para el resto, los impe-
rativos de la ley natural. Por lo tanto, para el Ambrosiáster los que 
pecan contra la ley natural, no teniendo otra ley, pecan en semejan-
za al pecado de Adán y en ellos reina la muerte segunda o condena-
ción. 
1.3. Todos pecaron 
También explica Rábano con un texto del Ambrosiáster cómo se 
debe comprender el omnes peccaverunt96. Todos, en este caso, debe 
traducirse por muchos. En efecto, muchos siguieron a Adán en su 
delito, pero no todos 9 7 . Del mismo modo, muchos fueron constitui-
dos justos por la fe de Cristo, pero no todos. Por tanto no reinó la 
muerte en aquellos que no pecaron a semejanza de como lo hizo 
Adán. El sentido de este extracto del Ambrosiáster no es claro del 
todo al perderse la linealidad. Empieza hablándonos de la situación 
en Adán y sin solución de continuidad pasa a Cristo. Los que siguie-
ron a Adán en su delito son muchos, y son aquellos que no acompa-
ñaron a Cristo con su fe. En cualquier caso, las palabras del Ambro-
siáster enseñan que algunos fueron excluidos del pecado. N o explica 
el grado de la exclusión, pues se puede pensar que pecaron aunque 
no gravemente o no se adhirieron al pecado de m o d o constante, y 
que quedarían así excluidos. 
Esta exclusión de algunos a toda mancha de pecado no es com-
partida por Orígenes 9 8 . Entiende el in quo omnes peccaverunt de ma-
nera causal: la muerte ha pasado a todos los hombres porque todos 
pecaron. Todos se dice incluso de Abel y de otros santos que sufrie-
ron manchas en su vida. Conviene recordar aquí que el alejandrino 
distingue entre pecado y mancha. N o son conceptos claramente deli-
mitados pero cabría decir que la mancha es un entrar en contacto 
con algo impuro sin suponer un rechazo de Dios 9 9 . 
Orígenes en su comentario a Romanos dice que todos los h o m -
bres han pecado, pero no todos son pecadores. Pecador, esta palabra 
designa como un estado, una situación habitual, lo mismo que se lla-
ma médico a aquel que cuida habitualmente a los enfermos, no al 
que, ocasionalmente, aplica un vendaje a un tumor 1 0 0 . 
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Rábano, citando a San Agustín, es mucho más claro al intentar 
explicar el omnes peccaverunt. la solidaridad de la humanidad con 
Adán. Si el pecado no hubiese alcanzado a todos, no todo hombre 
nacería con la ley del pecado en sus miembros. Si la muerte no hu-
biese alcanzado a todos, morirían los que pertenecieran a la condi-
ción mortal . ¿Cómo, pues, se entiende in quo omnes peccaverunt, 
sino en Adán, en el cual se dice que murieron? 1 0 1 . La argumentación 
que hace San Agustín se apoya en la constatación de hecho que todo 
hombre realiza: todos nacemos con la ley del pecado en nosotros y 
todos morimos. Partiendo de ahí, entiende como universal el resulta-
do del pecado de Adán. Este razonamiento es complementario del 
que también hizo San Agustín. Partió del texto sagrado: Cristo mu-
rió por todos, luego todos hemos pecado y lo hemos hecho en 
Adán 1 0 2 . La universalidad del pecado original descansa sobre el valor 
también universal de la Redención. En el capitulo V veremos con 
detenimiento la universalidad del sacrificio redentor de Cristo. 
Acerca de la transmisión del pecado original, nos dice Rábano 
que si el Apóstol quisiera dar a entender que el pecado entró por imi-
tación del diablo, lo hubiese dicho claramente 1 0 3 . Pero dijo San Pablo 
que entró por un hombre, y no por un diablo, y que en este hombre 
empezó la generación de los hombres, para enseñar así que el pecado 
original es por generación. Los niños no pueden, por esto, ser inmu-
nes de este pecado, sino deben ser desligados de tal reato por el bau-
tismo de Cristo. 
Al comentar Rom 5,14 (sed regnavit mors ab Adam usque ad Afo-
sen etiam in eos qui non peccaverunt in similitudinem praevaricationis 
Adae qui est forma futurí) dice que los niños al nacer no tienen uso de 
razón ni reciben un mandamien to 1 0 4 . En cambio, Adán sí tenía uso 
de sus facultades y un mandato de Dios. Los niños están, pues, suje-
tos sólo por el vicio original, por el cual son entregados al reino de la 
muerte para condenación. El reino de la muerte no es para los que, 
renacidos por la gracia de Dios, pertenecen al reino de Dios. La 
muerte temporal, aunque sea propagada desde el delito original, 
mata al cuerpo, pero no al alma. El alma renovada por la gracia ya no 
muere en la gehena, es decir, no se separa de la vida de Dios. La 
muerte temporal queda como un ejercicio de la fe, para quienes han 
sido redimidos por Cristo y para ser superada en combate, como al 
presente ha ocurrido con los mártires. 
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Así pues, Rábano no ha dudado en afirmar que los niños sujetos 
por el vicio original, si no les es perdonado, sufrirán la condenación. 
El hecho de que los niños tengan el pecado original es un pun to de 
la mayor importancia. Por sí mismo habla de cómo se entiende la so-
lidaridad de la humanidad con Adán. N o se vislumbra, a tenor de es-
tas palabras, ninguna idea semejante a la del limbo. N o es necesario 
poner de relieve que esta incidencia del pecado de origen en la vida 
de cada persona está lejos de una concepción pelagiana del vicio ori-
ginal como imitación. 
Con palabras de San Agustín aleja definitivamente toda tentación 
de pelagianismo: 
«¡Que todavía permanezcan en sus fatuas ideas y que digan que un 
solo hombre no ha transmitido la herencia del pecado, sino que ha 
dado el ejemplo del pecado! ¿Cómo, pues, por el pecado de un solo 
hombre llegó a todos los hombres la condenación, y no más bien por 
los muchos pecados propios de cada uno, sino porque, aunque aquel 
pecado sea uno solamente, es muy capaz de llevar a la condenación aun 
sin todos los demás juntos, como sucede con los niños que mueren, na-
cidos de Adán, sino han renacido en Cristo?105». 
En palabras del Ambrosiáster, Adán se vendió primero al pecado, 
y por él toda su descendencia fue sujeta al pecado 1 0 6 . Es esta una ex-
plicación jurídica de la transmisión del pecado original. La humani-
dad fue en Adán vendida al diablo para que tomase posesión de to-
dos los descendientes de nuestros primeros padres. Es una forma 
extrínseca de explicar la transmisión del vicio original: Adán exten-
dió un título de propiedad al diablo sobre toda su descendencia. 
El quirógrafo con el decreto condenatorio de Adán, fue destruido 
cuando Cristo subió de los infiernos 1 0 7 . A los que creen en Él no les 
retendrá la segunda muerte. Cristo, en efecto, nos ha liberado de la 
segunda muerte . Ella es el castigo de la falta original y todos la su-
fren, salvo los que creen en Cristo. Estamos muertos a la ley por el 
cuerpo de Cristo. El que no estuviere muerto a la ley es reo, y el que 
es reo no puede evadir la segunda muerte . El quirógrafo es un ele-
mento simbólico. Al pecar escribimos una nota de cargo contra no-
sotros y quedamos obligados por ella. Cristo no hace sino cancelarla 
borrándola con su sangre y clavándola en la cruz. La solución está ín-
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tunamente vinculada al esquema bélico y supone que la deuda no es 
para con Dios sino para con el diablo 1 0 8 . 
1.4. Las reliquias del pecado 
Hasta este momento hemos prestado atención a la naturaleza del 
pecado original, a su universalidad y a su transmisión. Ahora pasa-
mos a observar los comentarios acerca de los vulnera peccati o reli-
quias del pecado. El hombre tiene dañado el vigor de su naturaleza 
por el pecado de deseo, pues no puede reprimir las sugestiones de Sa-
tanás 1 0 9 . El enemigo toma ocasión de la ley para operar la muerte del 
hombre . Antes de la ley, el demonio buscaba la primera muerte del 
hombre . Rábano ha mencionado un daño a la naturaleza por parte 
del pecado de deseo. N o tenemos elementos en estas palabras de 
Mauro para pensar con seguridad que se esté refiriendo al vicio origi-
nal. Por otro lado, es significativo que un pecado personal, de un in-
dividuo cualquiera, dañe su naturaleza. Puede afectar a sus potencias 
y generar vicios pero el daño a la naturaleza es de otro grado. Se debe 
de estar, pues, refiriendo al pecado original. Hasta ahora hemos en-
tendido que la segunda muerte fue castigo del pecado original. Aho-
ra nos dice también Rábano que la primera muerte es algo buscado 
por el demonio antes de que fuese dada la ley, y por tanto, conse-
cuencia de la primera caída. Después de la ley el enemigo consiguió 
mayores penas en el infierno, donde se da la segunda muerte , pues 
menor es el crimen antes de la ley que después. Luego, en conse-
cuencia, el demonio es a su vez causa de la muerte , si tenemos en 
cuenta que Adán es la causa primera de ella. 
La debilidad, infirmitas, que el pecado deja en el hombre es sobre 
todo carnal 1 1 0 . Somos vendidos al pecado, hechos así carnales, vi-
viendo según la carne, bajo la potestad libidinosa y convertidos en 
precio de concupiscencia. ¿Qué es, en definitiva, estar sujeto al peca-
do sino tener el cuerpo corrompido con el vicio del a lma 1 1 1 ? En el 
cuerpo se introdujo el pecado y obliga al hombre casi cautivo para 
que haga su voluntad. Antes del pecado del hombre, antes de ser en-
tregado a la muerte, el demonio y sus aliados no tenían potestad para 
acceder al interior del hombre y para introducir malos pensamientos. 
C o n su astucia y con la ayuda de la serpiente, el demonio tendió un 
lazo al hombre. Después que lo subyugó, recibió la potestad de acce-
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der al interior del hombre, uniéndose a su mente. De este modo, ya 
no podía conocer qué era suyo en el pensamiento y qué del demo-
nio, ni mirar hacia la ley. 
En este últ imo texto se pueden distinguir dos cosas: a) el pecado 
causa la corrupción del cuerpo por el alma viciada; b) la falta original 
permite el acceso del demonio a la interioridad, es decir, al pensa-
miento, a la mente del hombre. Queda, de este modo , perturbada 
nuestra facultad de conocer. 
El primer pun to no supone un carga peyorativa para el cuerpo. 
N o se le considera culpable, pues su corrupción proviene del alma, 
porque el alma es origen del pecado personal. La idea de acceso a la 
interioridad sólo es considerada en lo que afecta al intelecto. N o se 
hace mención de daño a la voluntad o de desorden en las pasiones. 
La mezcla de pensamientos propios y diabólicos es una concepción 
sugerente de cómo afecta a nuestro entendimiento el pecado origi-
nal. N o obstante, y con la ayuda de la gracia el hombre puede esta-
blecer con claridad la distinción entre ambos, reparando el daño ori-
ginario. D e todas formas, conviene advertir aquí, antes de seguir 
nuestra exposición, que Rábano tiene todavía una noción poco clara 
de la opacidad que el espíritu humano presenta al demonio, al me-
nos, en el núcleo más últ imo de la conciencia. Rábano no distingue 
aquí con claridad entre tentación diabólica y los fenómenos un tanto 
extraordinarios de posesión y obsesión diabólica. Conviene distin-
guir entre la debilidad del hombre a la sugestión diabólica después 
del pecado original, y la posibilidad del demonio de afectarnos inte-
riormente. Esto úl t imo parece no haber cambiado entre Adán y el 
resto de sus descendientes. En efecto, Adán podía ser tentado con 
tanta interioridad antes como después del pecado original, pero su 
debilidad frente a la tentación había cambiado. Además, este daño a 
la interioridad del hombre, tal como nos lo dibuja Rábano, presenta 
cierta similitud con la idea luterana sobre la naturaleza corrompida. 
Para el reformador la libertad interior del hombre no existe y no 
puede dejar de obrar por motivos egoístas. Pero sigamos. 
Siempre que se habla de pecado se entiende la acción del diablo 
con sus ángeles 1 1 2 . Porque si no hubiese pecado el primer hombre, 
los demonios no habrían tenido domin io 1 1 3 . Por esto es pecado todo 
lo que hace. Esta frase del Ambrosiáster tan breve queda sin explica-
ción y m u y pesimista, como si el diablo actuara cont inuamente y 
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todo fuese pecado. Pecatum parece coincidir con el mismo diablo. 
De este modo el pecado y la tendencia al pecado quedan como ten-
dencias extrínsecas del hombre 1 1 4 . 
Para el Ambrosiáster la carne no es mala, sino que lo que habita 
en la carne no es bueno, es el pecado 1 1 5 . ¿Cómo habita el pecado en 
la carne si el pecado no es una substancia sino ausencia de bien? Por-
que el cuerpo del primer hombre fue corrompido por el pecado para 
que pudiese ser disuelto. La corrupción del pecado permanece en el 
cuerpo por la condición de la ofensa, y tiene vigor por la sentencia 
divina contra Adán. Puesto que permanece la causa, se dice que el 
pecado inhabita en la carne a la cual el diablo accede como a su ley, y 
permanece el pecado como en el pecado, porque la carne es ya del 
pecado, que engaña al hombre con malas sugestiones para que no 
haga lo que preceptúa la ley. La corrupción del cuerpo, o primera 
muerte, es también resultado de la falta original. Esa corrupción era 
algo buscado por el demonio, quizá como premisa para conseguir la 
segunda muerte o muerte del alma. El demonio no sólo ha consegui-
do acceso a la interioridad, sino también cierto dominio sobre el 
cuerpo. En esta potestad diabólica sobre el cuerpo de cada hombre se 
podría englobar todo lo referente al desorden de las pasiones, de las 
estrictamente carnales. Su resultado son las sugestiones que llegan al 
alma en contra de la ley. (El Ambrosiáster olvida que la enfermedad 
es también, en cierto sentido, atribuible al demonio). 
El ánimo se deleita y se entrega a la ley: éste es el hombre interior. 
No habita el pecado en el alma sino en la carne, que es desde el ori-
gen pecado de carne, y por transmisión toda carne se hace pecado. El 
alma de Adán pecó más que el cuerpo, pero el pecado del alma co-
rrompió el cuerpo. En la carne habita el pecado, como a las puertas 
del alma, para que no permita a la carne hacer lo que quiera. Si habi-
tara en el alma del hombre nunca se conocería. Ahora se conoce y se 
deleita con la ley de Dios 1 1 6 . Podría decirse, por tanto, que el proceso 
de transmisión del pecado sería: primero en el alma adamítica; de 
ésta, que tiene que ver con el cuerpo, habría pasado al cuerpo adamí-
tico; por generación del cuerpo de Adán al cuerpo de sus descen-
dientes; y del cuerpo de cada descendiente al alma de cada uno, por 
intervención del demonio. 
Rábano quita al alma toda permanencia en ella del pecado. Si por 
pecado entiende el demonio es claro que el diablo no habita en el 
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alma salvo situación de posesión. Es en este úl t imo caso donde se 
aplica eso de que al alma no se conocería a sí misma por la fuerte 
perturbación de las facultades y la falta de dominio propio que supo-
ne. 
Poner la carga del pecado en la carne es el modo de justificar que 
la transmisión del delito original se encuentra en ella. Pero, por otro 
lado, al igual que ya hizo con el alma, el cuerpo es presentado como 
la puerta abierta al diablo para entrar en nosotros y, por él, llegar al 
alma. Por ahora podemos decir que un efecto importante de la falta 
primigenia es la capacidad otorgada al demonio de entrar en nuestro 
cuerpo y en nuestra alma. 
Comentando Rom. 7 , 2 5 1 1 7 dice que el hombre, aunque tenga de-
seos carnales, consiente para cometer el pecado, pues constituido 
bajo la gracia sirve con la mente a la ley de Dios, pero con la carne a 
la ley del pecado. La ley del pecado dice condición mortal desde la 
transgresión de Adán, por la cual fuimos hechos mortales. Por esta 
caída de la carne la concupiscencia carnal nos instiga. Vemos así que 
la ley del pecado en la carne parece ser lo mismo que la concupiscen-
cia carnal. Ésta se da desde la culpa de Adán. Fuimos hechos morta-
les desde Adán, tanto para la primera como la segunda muerte . La 
caída original es el punto de arranque de la solicitud carnal y diabóli-
ca en cada uno de nosotros que es llamada concupiscencia. 
El hombre pecó libremente, pero no fue herido voluntariamen-
te 1 1 8 . Al glosar Rom 8,20 {vanitati enim creatura subiecta est non vo-
lens sedpropter eum qui subiecit in spem) añade que el pecado fue li-
bre contra el precepto de ajustarse a la verdad. Por el pecado quedó 
sujeto a la pena de la mentira. Dios por su justicia y clemencia, no 
dejó pecado sin castigar y no quiso que el pecador estuviese sin salva-
ción. El hombre habiendo abandonado la imagen de Dios por el pe-
cado, permaneció solamente criatura, es decir, sin tener todavía la 
condición de los hijos de forma perfecta. Por ello, se llama criatura. 
Ésta será liberada por la destrucción de la servidumbre. Serán libera-
dos in libertatem gloriae filiorum Dei, es decir, serán liberados de la 
servidumbre y de la muerte, para ser gloriosos en la vida perfecta, la 
que tendrán los hijos de Dios. En consecuencia, el hombre fue enga-
ñado por la mentira pero pecó, aunque no con toda la libertad, pues 
no conocía lo que iban a ser en sí los efectos de pecar. El entrar a for-
mar parte de los hijos de Dios supone algo más que el ser criatura. 
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Esa diferencia es la liberación de la servidumbre y de la muerte y la 
glorificación en la vida futura. 
Así como en este siglo la muerte reinó por un Adán y el efecto 
mortal es sobre todo el género humano, así en el siglo futuro la vida 
reinará por Cristo, y la inmortalidad será dada a todo el género hu-
m a n o 1 1 9 . C o n esta idea Rábano vuelve sobre la unidad del género 
humano tanto en Adán como en Cristo. Esta solidaridad nos hace 
ser sujetos que tienen a la vez capacidad tanto para la salvación e in-
mortalidad como para la muerte. 
* * * 
En este epígrafe se han tratado algunas cuestiones relativas a la 
naturaleza del pecado original en su mayoría a partir del comentario 
mauriano a Rom 5. N o nos hemos detenido con detalle en las con-
troversias previas, porque Rábano es conocedor de ella indirectamen-
te, por las obras de Orígenes y de San Agustín. Evidentemente, el pe-
cado original es un punto clave de toda su construcción teológica y 
nos señala además lo distante que se encuentra Rábano de posiciones 
pelagianas. Es conocido como un aspecto esencial de la doctrina de 
Pelagio que el pecado y la justificación se transmiten por imitación. 
En correspondencia con esta premisa el pecado original no existe en 
los niños que no pueden pecar. 
Las diversas citas reportadas por Rábano son de gran interés para 
conocer como se han interpretado las diversas palabras de los versí-
culos correspondientes al pecado original en Rom 5. Hay unanimi-
dad en afirmar que todos los pecamos en Adán, pero entendiendo 
cosas diversas. Podríamos distinguir dos grupos de opiniones. El pri-
mer grupo estaría formado por aquellos que entiende que el pecado 
original es pecado como tal en todos y por ello todos merecemos la 
condenación y la segunda muerte. En ese todos entrarían los niños, 
los profetas, etc. En este grupo estaría Rábano y San Agus t ín 1 2 0 . El 
segundo grupo es una posición más atenuada. Orígenes distingue 
entre pecado y mancha. Todos naceríamos manchados, sin embargo 
eso no nos traería la condenación eterna. El Ambrosiáster ve que el 
pecado original traiga la muerte primera pero no necesariamente la 
segunda. Orígenes explica que una cosa es que todos hayan pecado y 
otra que sean pecadores. Esta última supone una situación y deseo 
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habitual de pecado y conlleva la segunda muerte. Las diversas cues-
tiones quedan así expuestas sin una reflexión definitiva. 
Ot ra cuestión es la transmisión del pecado. Distinguimos dos 
opiniones. La primera es que el pecado habita en la carne y la trans-
misión física de la vida supone la transmisión del pecado. La segun-
da, del Ambrosiáster, es jurídica: Adán se vendió al pecado y con él 
toda su descendencia. Cristo destruiría ese título de propiedad que 
tenía el diablo. 
En una cita de San Agustín encontramos un razonamiento sobre 
la universalidad del pecado. N o mira a su modo de transmisión sino 
a su alcance. Constata que en todos los hombres el pecado habita en 
sus miembros y que todos mueren, por lo tanto, a todos ha alcanza-
do el pecado original. 
Finalmente distinguimos cuatro puntos respecto a los vulnera pec-
cati. 1) Se reconoce un daño a la naturaleza y, por tanto, no algo ex-
trínseco sino muy íntimo. 2) Se produce una infirmitas que se concre-
taría en vivir bajo la carne, débiles ante sus instigaciones. 3) El cuerpo 
ha sido viciado, pero su causa se encuentra en el alma. El cuerpo que-
da establemente corrompido pero el alma no, en ella no habita con 
estabilidad el pecado. 4) El diablo tras el pecado puede más fácilmen-
te tentar al hombre desde la carne y desde el alma. Esto lleva a un 
equívoco a Rábano pues entiende que el diablo tendría mayor acceso 
a la interioridad, tanto espiritual como carnal de cada hombre. N o so-
mos tentados nosotros con mayor profundidad que Adán, aunque sí 
somos más débiles que lo fuera él antes del primer pecado. 
Dejamos para el epígrafe correspondiente lo que afecta a la con-
cupiscencia, tema muy colindante con el pecado original. Baste decir 
que, de los textos vistos, no identifica pecado original con concupis-
cencia. 
2. La muerte 
En el epígrafe anterior ya se ha tratado de las dos muertes. A cau-
sa del pecado de Adán se introdujeron las dos. La primera o tempo-
ral es común a todos los hombres. La segunda es merecida por los 
propios pecados y supone el castigo del infierno. En este epígrafe re-
forzaremos esta distinción. 
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El término segunda muerte se encuentra como tal cuatro veces en 
el Apocalipsis 1 2 1 . Son comunes los rasgos hasta ahora vistos: la segun-
da muerte no tendrá poder sobre los santos y la sufrirán para siempre 
los pecadores. Orígenes habla de tres tipos de muertes: la muerte al 
pecado que es buena, la muerte a Dios que es mala, y la muerte que 
está en medio que no es ni buena ni mala, es la muerte corporal. Para 
el alejandrino la muerte a Dios o muerte del pecado es un misterio 
sobrenatural, del cual la muerte común es su sombra sobre el plano 
natural. También para Orígenes la muerte física, clásicamente defini-
da como separación del alma y del cuerpo, tiene una doble función: 
es castigo y —gracias a la muerte de Cr is to— expiación 1 2 2 . Para San 
Agustín, se trata de una triple muerte: a) la muerte del alma, que es 
igual a la impiedad del hombre y a su separación de Dios; b) la 
muerte del cuerpo, que el hombre no habría debido experimentar se-
gún el proyecto original divino; c) la muerte segunda, que llamaría-
mos hoy la condenación eterna 1 2 3 . 
La muerte reinó en todos, incluso en aquellos que no cometieron 
una transgresión semejante a la de Adán (Rom 5,14). Sólo la gracia 
de Cristo pudo arrancar el reino de la muerte. Rábano observa que la 
muerte reinó incluso en los que no pecaron del mismo modo que lo 
hizo Adán, salvando así que a todos alcanzó el pecado 1 2 4 . Aquí se re-
fuerza la opinión de Rábano por la cual todos, por el simple hecho 
del pecado original, merecen la condenación. 
Desde el pecado original el hombre quedó esclavo del pecado y 
sometido a la muerte; pertenece, pues, al reino del diablo que es rei-
no de pecado 1 2 5 . La muerte del hombre, consecuencia del pecado, 
era un deseo del demonio sobre el hombre , algo que el demonio 
quería por envidia para el hombre y que tras el pecado, le fue conce-
dido para todo el genero humano. De este modo, incluso en los que 
no pecaron, reina la muer te 1 2 6 . Evidentemente, se refiere sólo de la 
primera muerte, pues ha incluido a los que no pecaron. 
Rábano nos dice que Dios, por su fuerza invita a la fe y da la sal-
vación a todo el que cree, mientras perdona los pecados y justifica 1 2 7. 
Aquél que es señalado por el misterio de la cruz no puede ser deteni-
do por la segunda muerte. Es más; la predicación de la cruz de Cris-
to es señal de la muerte vencida. Creer en Cristo y en el perdón de 
los pecados constituyen la forma de escapar a la segunda muerte; no 
hay otras formas de ser salvados. 
ANTROPOLOGÍA DE RÁBANO MAURO EN SUS COMENTARIOS AL CORPUS PAULINO 519 
La segunda muerte es la ignorancia y la vida infame 1 2 8 . Los vicios 
merecen la muerte, no aquella muerte que es común a todos, sino la 
muerte de la gehenna. En cambio, la vida eterna consiste en el cono-
cimiento de ser hijos de Dios y en el contacto con lo santo, sancta 
conversatio. 
Para Orígenes 1 2 9 el pecado paga dignos estipendios a sus seguido-
res, entre los cuales reina la muerte . Nos referimos no a la muerte 
corporal sino a la segunda muerte, a la del alma, de la que está escri-
to anima, quae peccat, ipsa morietur. 
Existe una primera muerte y una segunda muerte, pero el Apóstol 
habla también del reino de la muerte . Dicho término aparece en 
Rom 5,14 cuyo comentario ya hemos visto. El reino de la muerte es 
el que está en oposición al reino de Dios. Cuando el pecado es acep-
tado por el alma, el demonio comienza a reinar en ella tiranizándola. 
Si no cambia su estado, terminará en el reinado definitivo del pecado 
tras la segunda muerte. Corren el riesgo de ser tiranizados por el de-
monio los niños todavía sujetos al vicio original. Esta distinción en-
tre el paso de la muerte y el reino de la muerte también es hecha por 
Orígenes 1 3 0 . 
Sin embargo, ¿porqué tras la remisión del pecado original persiste 
la primera muerte, si la segunda, causa de la primera, ya ha sido ven-
cida? La respuesta se halla también en el comentario a Rom 5,14. 
Allí Rábano dice que la muerte temporal queda como un ejercicio de 
la fe, para quienes han sido redimidos por Cristo, y para ser superada 
en combate, como al presente ha ocurrido con los mártires. Es la 
misma respuesta que encontramos en San Agust ín 1 3 1 , aunque no le 
cite textualmente. 
En opinión, refiriéndose al Ambrosiáster, la distinción de dos 
muertes es interesante, pero todavía poco exacta, ya que deja sin so-
lución el problema de los niños muertos sin el Bautismo. En rigor, 
según el Ambrosiáster, ellos no deberían sufrir la muerte segunda. 
Del mismo modo, los justos del Antiguo Testamento o los justos que 
no conocen a Cristo, son inmunes de la muerte segunda de la gehen-
na, aunque in inferno erant, sed superiori. En definitiva, la cosa no 
queda clara y se multiplican los sitios de las almas: hay una gehenna, 
un infierno inferior, y otro superior 1 3 2 . 
Para el Ambrosiáster la mayor parte del m u n d o ignoraba que 
Dios fuese juez. Por esto la muerte reinó en muy pocos. En los que 
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reinó, después de esta muerte llamada primera, por una segunda 
muerte fueron tomados para una pena y perdición futura. En los que 
no reinó la muerte, pues no pecaron a semejanza de Adán, bajo la es-
peranza son reservados para la venida del Salvador como Abraham el 
cual moró por largo tiempo en los infiernos, donde los justos y peca-
dores estaban separados por abismo insondable. Mucho mayor era el 
abismo entre éstos y los impíos. Ciertamente el Ambrosiáster esta 
hablando del seno de Abraham antes de la Resurección del Cristo. 
Dicho seno era: refrigerio del justo, gran calor para los pecadores e 
incendio para los impíos. Lo que cada uno mereciera antes el jui-
c io 1 3 3 . N o se pueden pasar por alto esas palabras del Ambrosiáster: 
Máxima pars mundi. La mayoría de la humanidad que ignoraba a 
Dios como juez, no conoció la segunda muerte, pues en ellos no rei-
nó. Esa mayoría debió encontrarse por consiguiente en el seno de 
Abraham. 
3. La libertad 
El hombre caído, perdida su condición de hijo de Dios, se con-
vierte en esclavo del pecado, del demonio. La situación de la libertad 
tras el pecado ocupa el espacio entre las aspiraciones del hombre ha-
cia el espíritu y sus reales fuerzas para alcanzarlas. Es el arco que me-
dia entre la confianza exclusiva en nuestras fuerzas (pelagianismo) y 
la ineficacia total de dichas fuerzas (protestantismo). En ambos ca-
sos, el optimismo ante nuestras posibilidades o su negación, las con-
secuencias son muy profundas para el actuar h u m a n o . En este epí-
grafe veremos cómo es entendida la libertad y algunas de sus 
características. 
Buscamos, pues, una respuesta a la siguiente pregunta: ¿Tiene el 
hijo de Adán todavía capacidad para elegir entre el bien y el mal? La 
Sagrada Escritura, sin plantear explícitamente el problema, lo supone 
resuelto de modo afirmativo. Toda la Escritura es una invitación a 
aceptar la gracia divina y a la conversión a Dios. Esto no tendría sen-
tido si el hombre no puede elegir el bien que se le recomienda. La an-
tropología agustiniana se ocupa también de la libertad. La defendió 
vigorosamente contra los maniqueos y no la negó contra los pelagia-
nos 1 3 4 . Gilson advierte que se suele confundir libertad con libre arbi-
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trio, y para San Agustín la libertad es el buen uso del libero arbi-
t r io 1 3 5 . Ruiz Retegui hace una interesante reflexión acerca de los gra-
dos de la libertad según el obispo de Hipona que conviene estudiar 
antes de adentrarnos en la idea de libertad en Rábano. San Agustín 
considera que la libertad no es una perfección pura, en el sentido de 
que «o se tiene o no se tiene», sino una perfección que admite grados, 
según que el hombre se dirija a Dios más o menos perfectamente. Así 
pues, en cada hombre encontramos diversos grados de libertad. El 
grado ínfimo es aquella libertad, inamisible, de toda voluntad huma-
na, por la que todos queremos ser felices y no podemos no quererlo. 
Esta es la libertad que poseen incluso los infieles y los pecadores. El 
grado medio es la libertad de los justos en esta vida, los cuales por la 
gracia son liberados de la servidumbre del pecado, de forma que 
quieran y puedan efectivamente ordenar toda su vida al bien supre-
mo. En este grado de libertad hay crecimiento. Por último, el grado 
sumo es la libertad que tienen los bienaventurados en el cielo 1 3 6 . 
Entrando ya en la glosa mauriana, con palabras de san Jerónimo 
se nos explica que obra de Dios es llamar y obra del hombre es creer 
o no creer. La libertad está afirmada en las Escrituras, y cita dos tex-
tos: Si volueritis et audieritis me (Isa. 1,19: si aceptarais obedecer...) y 
de nuevo Et nunc, Israel, quidpetit a Te Dominus Deus tuus? (Deut 
10,12: Y ahora, Israel ¿qué te pide tu Dios.. .). Tanto en lo bueno 
como en lo malo ni Dios ni el diablo es la causa. Nuestra convicción 
no es de aquel que nos llamó, sino de nosotros que consentimos o no 
consentimos al que l lama 1 3 7 . Ciertamente el hombre puede ser tenta-
do o ayudado, pero en ambos casos, la causa de su obrar no es otra 
que sí mismo. 
C o m o Orígenes recuerda, la libertad es algo que permanece siem-
pre en la naturaleza humana. Cada persona tiene en sí la decisión 
tanto de no convertirse de su incredulidad como de convertirse a la 
fe 1 3 8 . C o n esta sentencia del alejandrino quedaría contestada la pre-
gunta que iniciaba este epígrafe. La libertad queda como algo irre-
nunciable. Adán, tanto antes del pecado como después, sigue siendo 
l ibre 1 3 9 . La perfección de esa libertad ha cambiado, pero no se ha per-
dido. Esto pide ver a la libertad con la gradualidad de que habla San 
Agustín. 
Tras la demostración escriturística, la libertad siempre aparece liga-
da a nuestra posibilidad de obedecer y de elegir entre la justicia y el 
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pecado. Según Orígenes, San Pablo enseña que cada uno tiene en su 
mano y en su arbitrio el ser siervo del pecado o de la justicia. En esto 
se muestra con claridad que la libertad de arbitrio existe en cada uno 
de nosotros. Esta libertad se manifiesta en la obediencia a la justicia o 
al pecado 1 4 0 . El alma tiene en sí la libertad para elegir la vida en Cristo 
o la muerte en el diablo. Sin esta libertad no hay ni culpa, ni virtud, 
ni mér i to 1 4 1 . Con breves trazos, la mente de Orígenes recorre los pun-
tos esenciales de un reconocimiento de la libertad en cada hombre. 
Es el Ambrosiáster el que se pregunta sobre la voluntariedad del 
hombre ante el pecado. Considera la esclavitud a la que el hombre 
está sometido. El que está preso y sometido al pecado no hace su vo-
luntad, sino la voluntad del pecado. ¿Acaso se dice que el hombre 
peca forzado, y por tanto es inmune al crimen, porque hace lo que 
no quiere, preso por la fuerza de la potestad? N o ciertamente. Porque 
se vendió consintiendo al pecado y se sometió a su ley 1 4 2 . N o se niega 
la libertad sino que empiezan a observarse las consecuencias de una 
libertad imperfecta, influida por el pecado. 
Antes de la redención, es decir, en el estado de sujeción a la ley, el 
hombre no disponía enteramente de su libertad. Así lo afirma tam-
bién el Ambrosiáster 1 4 3 . Los que están bajo la ley son como niños, 
que no son capaces todavía de ejercer su libertad. Se abren ahora 
toda una serie de opiniones sobre como entender la libertad antes de 
la Redención. Aunque las palabras de Orígenes ya recogidas han sido 
muy claras, las explicaciones más concretas no lo son. En este texto 
del Ambrosiáster cabe pensar en una libertad bastante imperfecta, 
aunque el ejemplo puesto del niño admite pensar en una negación 
de la libertad antes de ser justificados. 
Hablando de la relación entre el alma y la libertad, Rábano sostie-
ne que la libertad se alegra y exulta en los gestos buenos; en los malos 
acusa a la misma alma, con la que está ligada, y es a la que reprende y 
acusa 1 4 4 . Habla de una ligazón entre al alma y la libertad sin especifi-
car ni su naturaleza ni la esencia de la libertad. D a la impresión de 
considerar que la libertad tiene algo de sustancial, lo mismo que el 
alma, con la que se relaciona a su mismo nivel de operación. Nos en-
contramos ante un intento explicar la libertad pero todavía lejos de 
verla como simple característica de los actos humanos. 
Nos decimos siervos del Señor, al cual obedecemos. Nos hacemos 
siervos de Cristo de corazón, no de ley; de voluntad, no de temor. 
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Con estas palabras el Ambrosiáster enseña la interioridad del acto li-
bre, que además se realiza en la obediencia 1 4 5 . Fuimos todos siervos 
del pecado, pero nos fue dada la doctrina, no de cualquier manera, 
ni en solas palabras, sino que elegimos obedecer de corazón, de alma, 
con toda devoción, siendo liberados de la servidumbre del pecado y 
hechos siervos de la justicia 1 4 6 . Son palabras parecidas a las del Am-
brosiáster y retornan al carácter profundo de nuestra obediencia li-
bre. Esta interioridad libre se aplica a todos los niveles de nuestra 
personalidad. N o es sólo libertad para escoger unos medios u otros, 
sino libres también en la intención, en la profundidad del alma: ex 
corde, ex animo, ex tota devotione. 
Hemos hablado de grados de libertad, de una libertad que se per-
fecciona y eso tiene que ver con la profundidad que caracteriza a las 
elecciones libres. Cuanto más hondo es el estrato de nuestra persona-
lidad que interviene, tanto más libre es un acto. Al expresar esa pro-
fundidad, decir ex corde, ex animo, expresa posiblemente una deci-
sión que pon en juego todas nuestras capacidades. 
Unas palabras de San Agustín expresan la relación que existe entre 
la moralidad de un acto y su intención. Se trata de una afirmación 
aislada y como tal debe ser tomada: 
«Veis que no se ha de tener en cuenta lo que hace el hombre, sino la 
intención (anima) y voluntad con que lo hace. El mismo hecho ejecu-
tan Dios Padre y Judas; al Padre la alabamos, a Judas le detestamos. ¿Por 
qué? Alabamos la caridad, detestamos la iniquidad. [...] La intención 
diversa hizo diversos los actos»147. 
Más tarde, en el siglo XI, Pedro Abelardo comentó también la 
carta a los Romanos. En este comentario escribió que culpa y mérito 
dependen de la conciencia de cada uno, a través de la intentio, que 
en el juicio de Dios tiene primacía sobre las obras; así, la obra es bue-
na si la intención es recta, pero la intención para ser buena o mala 
tiene una base objetiva: la concordancia o no con la voluntad de 
Dios 1 4 8 . Este texto agustiniano supone un precedente de interpreta-
ción, si lo tomamos aisladamente, para una corriente teológica sobre 
la moral de la intención. Tendremos que observar los comentarios 
posteriores a Rábano para constatar la pervivencia de este tipo de ex-
presiones. 
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Siendo el alma, animus, ya libre, llamada otra vez a vivir las bue-
nas costumbres, puede con la ayuda del Espíritu Santo rechazar las 
malas sugestiones. Le es entregada la potestad con la que atreverse a 
resistir al enemigo 1 4 9 . La gracia al elevar la naturaleza entrega una li-
bertad más perfecta. Con la irrupción de la gracia estamos en condi-
ciones de percibir mejor la esencia de la libertad y de intentar defi-
nirla. Rábano extrae citas de un lado y de otro con el riesgo de 
sacarlas de su contexto. Estas afirmaciones acerca de la libertad del 
alma cuando ha abandonado el pecado posiblemente deben ser leí-
das en un ambiente antipelagiano que explica su radicalidad. 
En libertad fuimos llamados mientras estábamos sometidos. Reci-
biendo la gracia de Dios fuimos liberados de los del i tos 1 5 0 . Para el 
Ambrosiáster y desde la perspectiva teológica, la libertad es libera-
ción del pecado. El hombre en gracia vuelve a disponer de su libre al-
bedrío. La gracia no sólo trae el perdón, sino que, en la esfera del 
obrar y de la elección, el hombre es transformado encontrándose con 
una mayor libertad, perfeccionando la que ya poseía. 
Para Orígenes, al explicar in libertatem vocati estis (Gal 5,13: vos 
enim in libertatem vocati estis fratres tantum ne libertatem in occasio-
nem detis carnis sed per caritatem servite invicem), dice que libre es el 
que sigue el espíritu y la verdad en sentido más alto. Estos que se sa-
ben libres por su ciencia, deben ayudar por caridad a sus hermanos 
más débiles. San Pablo dice estas palabras quizá porque no todos 
podían entender la vocación a la libertad, y podían entregarse a la 
ca rne 1 5 1 . Orígenes ve la libertad desde una perspectiva eminente-
mente teológica. La libertad debe consistir en seguir cada uno el 
plan divino y eso nos llega a través del spiritus. El alma libre es la 
que se adhiere al spiritus rechazando la carne. La sabiduría ayuda a 
seguir al espíritu. Si dijimos que carnal era el hombre que no seguía 
al spiritus, ahora también podemos decir que para Orígenes ese 
hombre es menos libre. El alejandrino entiende que cuanto mejor se 
conoce a Dios, que es la verdad, mejor se le sigue con las inspiracio-
nes que nos llegan a través del spiritus. Esta es la libertad profunda 
que no todos entienden, conformándose con un compor tamiento 
menos libre. 
El Apóstol en Gal 5,17 (caro enim concupiscit adversus spiritum 
spiritus autem adversus carnem haec enim invicem adversantur ut non 
quaecumque vultis illa faciatis) dice que la carne y el espíritu se opo-
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nen de manera que no hagáis lo que queréis. Esto no significa para 
Rábano que perdamos el propio arbitrio, por el cual consentimos a 
la carne o al espíritu. El sentido del versículo es más bien que lo que 
hacemos no es propiamente nuestro, sino obra de la carne o del espí-
r i tu 1 5 2 . Es oscuro el sentido de non est nostrum proprie. 
Reproducimos una palabras de San Agustín traídas por Rábano 
que arrojan luz sobre el sentido de esos actos no propiamente nues-
tros: 
«Ved cómo no cometen pecado los que andan en los caminos del Se-
ñor, y, sin embargo, tampoco se hallan sin pecado, porque ya no lo co-
meten ellos, sino el pecado que habita en ellos»153. 
N o es claro a qué se puede estar refiriendo San Agustín con la pa-
labra pecado. Ésta se podría relacionar con la concupiscencia. Los 
asaltos involuntarios de la sensibilidad, del egoísmo, etc., constituirían 
de alguna manera manifestaciones de pecado sin llegar a serlo for-
malmente. 
El mismo San Agustín de nuevo, comentando Rom 6,14 (pecca-
tum enim vobis non dominabitur non enim sub lege estis sedsub gratid), 
explica que en el tercer grado el hombre sirve a la ley de Dios por la 
mente, aunque sirva a la ley del pecado por la carne. Ya no escucha el 
deseo del pecado, aunque todavía le soliciten las concupiscencias y le 
inciten al consentimiento, hasta que sea vivificado el cuerpo y sea 
convertida la muerte en victoria. Al no consentir en perversos pensa-
mientos, nos hallamos en la gracia, y no reina el pecado en nuestro 
cuerpo morta l 1 5 4 . 
Este origen del pecado exterior al alma es corroborado un poco 
más adelante, en el mismo comentario a Gálatas. Tras la enumera-
ción de pecados de Gal 5,19-21 la glosa inserta una cita del Ambro-
siáster. Todas estas cosas y otras similares son miembros de la ley del 
pecado, a los cuales el Apóstol llama obras de la carne, porque estos 
errores son del mundo , del cual también es la carne. Todos los peca-
dos se originan fuera, como parte de la carne, no como parte del es-
píritu, por esto no es absurdo que se les llame obras de la carne 1 5 5 . 
Al comentar Rom 1,24 (propter quod tradidit tilos Deus in deside-
ria cordis eorum in inmunditiam ut contumeliis adficiant corpora sua 
in semetipsis) se toca en una glosa del Ambrosiáster el núcleo del pro-
blema del mal. Se plantea la cuestión de cómo es posible que Dios 
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permita que los hombres hagan el mal. Precisa que éstos no hacen el 
mal que no quieren hacer, sino que hacen el mal que quieren hacer. 
Los hombres, advertidos por Dios, fueron entregados al diablo. En-
tregar no es permitir, ni incitar, o forzar. Sin embargo, el diablo co-
labora con los deseos malos que tiene el hombre para que los lleve a 
cabo 1 5 6 . C o n bastante brevedad el Ambrosiáster dice dos cosas acer-
ca del problema del mal: 1) que Dios sin quererlo, lo permite y 
2) que, aun permit iéndolo, el hombre es libre en todo m o m e n t o 
para cometerlo, pues el diablo nunca puede llegar a forzar la liber-
tad humana. 
La glosa de Rábano a Rom 8,23 {non solum autem illa sed et nos 
ipsi primitias Spiritus habentes et ipsi intra nos gemimus adoptionem fi-
liorum expectantes redemptionem corporis nostri) incluye completa la 
que hace San Agustín al mismo versículo. La interpretación que da el 
santo de Hipona se centra en lo que debe entenderse aquí por criatu-
ra. Toda criatura se encuentra en el hombre de un modo análogo, 
pues el ser humano es material y espiritual al mismo t iempo. El 
hombre al ser liberado del pecado, puede considerarse que mediante 
él toda la creación también ha sido liberada. En esta interpretación 
no se reconoce, explícitamente al menos, una proyección del pecado 
del hombre en la creación que estaría realmente también sujeta al pe-
cado 1 5 7 : 
«Este versículo ha de entenderse en tal modo que no pensemos que 
existe el sentido del dolor o del llanto en los árboles, en las hierbas y en 
las piedras y en las demás criaturas de tal condición, pues éste es el error 
maniqueo; ni tampoco pensemos que los ángeles santos están someti-
dos a vanidad y, por tanto, juzguemos de ellos que serán liberados de la 
servidumbre de la muerte, siendo así que no han de morir; pero tenga-
mos en cuenta que toda criatura se encierra sin impostura alguna en el 
mismo hombre. Porque no puede existir criatura alguna que no sea o 
espiritual, como la que aparece en los ángeles, o animal, la cual puede 
observarse y palparse; y toda se halla reunida en el hombre, puesto que 
el hombre consta de espíritu, alma y cuerpo. Luego la criatura espera la 
revelación de los hijos de Dios, es decir, todo lo que ahora hay de enfer-
mo en el hombre y está sometido a corrupción, espera el descubrimien-
to de los hijos de Dios.[...] Esta manifestación de los hijos de Dios la es-
pera la criatura, que ahora está sometida a la vanidad por el tiempo que 
se halla entregada a las cosas temporales que pasan como la sombra. [...] 
Esta adopción que se ejecutó en los que creyeron, no se efectuó en el 
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cuerpo, sino en el espíritu; porque aún no ha sido transformado nuestro 
cuerpo en aquel celeste cambio»1 5 8. 
Los deseos de la carne nacen de la mortalidad de la carne, que lle-
vamos desde el primer pecado del primer hombre, del cual nacemos 
carnales, no terminando de serlo sino en la resurrección del cuerpo, 
con la cual se alcanzará la paz perfecta, y seremos constituidos en el 
cuarto grado. El primer hombre fue perfectamente libre. En noso-
tros, antes de la gracia no se da el libre arbitrio para que no peque-
mos, sino sólo para que no queramos pecar. Por la gracia no sólo 
queremos realizar al bien, sino que podemos, no por nuestras fuer-
zas, sino por el auxilio del liberador, que nos da la paz perfecta en la 
resurrección, paz perfecta que sigue a la buena voluntad 1 5 9 . Este texto 
es como el resumen de Rábano acerca de la situación histórica del 
hombre y su libertad. La frase In nobis autem, ante gratiam non est li-
berum arbitrium ut non peccemus, sed tantum ut peccare nolimus, es 
sorprendente. La imperfección de nuestra libertad antes de la gracia 
queda expresada de una manera contradictoria. Deja un sabor de 
duda sobre la existencia de un actuar ciertamente libre antes de ser 
redimidos. 
El hombre es libre, pues así lo dice la Escritura y Rábano recoge 
dos textos para demostrarlo. Después de la caída, aunque sus ener-
gías hayan quedado dañadas, se debe seguir afirmando que el hom-
bre es libre, y lo es hasta en el corazón, en lo profundo del alma. Si 
peca es porque así lo decide. Los textos que explican el actuar hu-
mano antes de la justificación plantean términos contradictorios 
donde el deseo de no pecar se encuentra jun to al hecho de que el 
pecado se comete. La imperfección de la libertad sin la gracia puede 
ser expresada en términos que permiten dudar de la verdadera efica-
cia de la libertad. Junto a esto Rábano señala que el hombre siempre 
que hace el mal es libre. Ese mal es permit ido por Dios y el diablo 
nunca tiene poder para forzar al hombre a cometerlo, aunque sí 
para sugestionarlo. 
Ya redimido, el hombre elevado aquilata su libertad, puede hacer 
el bien que desea y rechazar el mal, puede, en definitiva, seguir lo 
que le es sugerido por el spiritus. En ello se encuentra el ejercicio más 
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perfecto y profundo de su libertad. Esta vocación a una libertad así 
no es entendida por todos, y los que sí lo han experimentado deben 
buscarla para los demás. 
4. La concupiscencia 
Rábano emplea unas palabras de San Jerónimo donde se contiene 
una definición de concupiscencia. Dice que por concupiscencia en-
tendemos significadas todas la perturbaciones del alma, por la cuales 
nos entristecemos y nos dolemos, tememos y deseamos 1 6 0 . La palabra 
perturbación hace referencia a algo que rompe el equilibrio o que 
rompe una situación previa de paz. La naturaleza de esa perturbación 
queda sin especificar. N o se hace referencia a movimientos autóno-
mos o provocados de la sensibilidad ni del intelecto. N o explica el 
origen de esas perturbaciones que pueden provenir tanto de la carne 
como del espíritu. Pero el resultado de esas perturbaciones son sensa-
ciones rechazables: moeremus, dolemus, timemus et concupiscimus. La 
concupiscencia no se identifica aquí con el pecado, pero de sus con-
secuencias podemos entenderla como algo malo, que rompe la paz 
interna y externa del hombre. 
La carne no puede desear nada sin el alma. La causa de la concu-
piscencia carnal no está en el alma sólo, pero tampoco está sólo en la 
carne. Se hace de una y de otra. Ciertamente del alma, pues sin esa 
delectación nada se siente. Pero también para esa delectación es ne-
cesaria la carne. El Apóstol dice que el que desea la carne lo hace 
contra el espíritu (Gal 5,17). La delectación carnal que el espíritu 
tiene es de la carne y con la carne 1 6 1 . C o n estas palabras Rábano se 
pregunta sobre el origen de la concupiscencia carnal. Ésta es espiri-
tual y carnal a la vez. Afecta a ambas instancias y, sólo cuando el 
alma consiente estamos ante el pecado. La acción de la concupiscen-
cia se sitúa inmediatamente antes del consentimiento y ramificada 
en dos: la proveniente del alma y la del cuerpo. Aunque estas dos ra-
mas sean separables, la realidad muestra que la concupiscencia se 
hace de una y de la otra, como si esa inclinación corriera a la vez en 
ambas, pero dejando el paso al pecado únicamente al alma, como es 
evidente. En efecto, atribuir al cuerpo unos movimientos o inclina-
ciones no parece razón suficiente para explicar la cercanía entre con-
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cupiscencia y pecado 1 6 2 . La herida espiritual que ha provocado en 
cada hombre el pecado original explica más en su raíz a la concupis-
cencia. Así, pues, la concupiscencia es la expresión, la manifestación 
o el signo, sobre el plano corporal, de una actitud espiritual que lleva 
a la razón y a la voluntad a volverse contra Dios 1 6 3 . 
En cambio, para el Ambrosiáster, por toda concupiscencia se de-
ben entender todos los pecados. Toda concupiscencia opera en el 
hombre por impulso del diablo 1 6 4 . En este caso, el autor citado em-
plea un figura retórica, muy frecuente, con la cual damos el nombre 
de causa al efecto o el nombre del efecto a la causa. Es la metonimia. 
Por ella, la concupiscencia es llamada pecado porque procede del pe-
cado y tiende a él. C o m o dice San Agustín, la concupiscencia es hija 
y madre del pecado, pero no el pecado en sí misma 1 6 5 . A esto se pue-
de añadir que es usada por el demonio como una herramienta para 
tentar, pero sin atribuir a la concupiscencia responsabilidad, es ins-
t rumento. Este texto del Ambrosiáster plantea la relación que existe 
entre concupiscencia y diablo. Para este autor la relación es de causa-
lidad, y el demonio tiene dominio sobre la concupiscencia de cada 
hombre. 
Hasta este momento hemos hablado de la concupiscencia carnal. 
Sin embargo, su origen, en ínt ima relación con el pecado original, 
parece encontrarse en la parte espiritual del hombre, desde donde ac-
túa. El mismo Orígenes la situaba en la parte inferior del alma. El 
diablo, también de naturaleza espiritual, —según las palabras del 
Ambrosiáster, agente activo de la concupiscencia—, tiene acceso a 
esa parte espiritual del hombre. Ya dejamos dicho que las partes su-
periores del alma, la inteligencia y el cor, no son accesibles al demo-
nio sin el permiso del hombre. ¿Sucede lo mismo con la parte infe-
rior del alma, que es precisamente la concupiscencia carnal? Según el 
Ambrosiáster podemos contestar que no, es decir, que el demonio 
tiene cierto poder de actuar en la concupiscencia carnal. En cambio, 
la situación es diferente para San Agustín. La causa del mal no es so-
lamente el demonio o los malos hábitos contraídos por la libertad, 
sino más profundamente, un pecado de naturaleza, un pecado origi-
nal, anterior a la libertad individual y que la domina. Por lo dicho, la 
concupiscencia para el Hiponate es un principio au tónomo en el 
hombre que le desordena 1 6 6 . Esto nos deja ante un misterio sobre el 
verdadero motor de la concupiscencia. 
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Encontramos unas palabras de Orígenes donde explica cómo se 
debe entender in similitudinem carnispeccati (Rom. 8,3) referido a 
Cris to 1 6 7 . El Hijo de Dios no tuvo carne de pecado sino semejanza de 
carne de pecado. Todos los hombres somos concebidos por semen de 
varón. Sin ningún contacto de varón, sino sólo por el Espíritu Santo 
y la virtud del Altísimo que cubrió a María, vino el Verbo al cuerpo 
inmaculado y tuvo la naturaleza de nuestro cuerpo. Sin embargo, no 
tuvo la mancha de pecado, la cual es dada por la concupiscencia del 
acto de la concepción. 
La misma expresión in similitudinem carnis peccati es explicada 
también por el Ambrosiáster 1 6 8 . Se dice semejante porque siendo la 
misma sustancia de la carne, no tuvo, sin embargo, el mismo naci-
miento, pues el cuerpo de Cristo no estuvo sujeto por el pecado, 
como lo estuvo el nuestro. La carne del Señor fue purificada, expiata, 
por el Espíritu Santo, pues en ese cuerpo nacería el que fue antes de 
Adán, pues la única sentencia fue dada en Adán. 
Estas dos últimas citas son dos explicaciones de la misma reali-
dad, y es que Cristo no tuvo mancha. La primera explicación orige-
niana pasará después a San Ambrosio y de él la tomará San Agus-
t ín 1 6 9 . Cristo no tenía pecado original siendo real su naturaleza 
humana. La razón se encuentra en que fue concebido sin concupis-
cencia. Evidentemente no es ésta la causa del pecado original en cada 
hombre pero es considerada como el vehículo. La argumentación del 
Ambrosiáster anula en Cristo todo pecado por una expiación que 
constituiría un privilegio aplicado a la humanidad del Salvador. Se 
podría decir que el pecado original tiene como manifestación de que 
existe en una persona el hecho de la concupiscencia desordenada. 
Esto no se dio en Cristo. 
Para cada hombre la concupiscencia tiene un momento de mani-
festación, cuando se alcanzada edad en la que se descubre racional. 
Aparece la concupiscencia que había permanecido hasta entonces 
oculta. Rábano nos recuerda que San Pablo no dice que el hombre 
no tenía concupiscencia, sino que no la conocía (Rom 7,7) 1 7 0 . Al lle-
gar este momen to se descubre en nosotros la concupiscencia jun to 
con la existencia de la ley inscrita en nuestra naturaleza. La concupis-
cencia, reliquia del pecado original, dificulta en nosotros el cumpli-
miento de la ley natural, no pudiendo el hombre cumplirla siempre 
que se lo propone. 
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De estas ideas sobre la concupiscencia podemos concluir cuatro 
puntos , a) Por sus efectos conocemos que puede llevar al pecado, 
pero en sí misma no es pecado, b) El demonio puede operar la con-
cupiscencia de cada hombre y se la consideró —al menos por el Am-
brosiáster— un instrumento del diablo, c) La concupiscencia no es 
ni exclusivamente espiritual, ni exclusivamente carnal. Se forma de 
los dos, es decir, del alma y del cuerpo, d) La concupiscencia es el ve-
hículo a través del cual se transmite el pecado original. La explica-
ción sobre la ausencia de mancha de pecado en Cristo no niega que 
tuviera concupiscencia. Orígenes relaciona la concepción de Cristo 
sin concupiscencia con su ausencia de pecado. Esto parece confirmar 
la idea de la concupiscencia desordenada como manifestación de po-
seer el pecado original. 
III. LA JUSTIFICACIÓN 
En el capítulo anterior hemos realizado un recorrido por la situa-
ción del hombre caído, afectado por el pecado original y por los pro-
pios pecados, que conoce la ley natural en sí mismo y no puede ven-
cer siempre su concupiscencia. Cuando es hecho hijo de Dios por la 
gracia, su naturaleza recibe la luz de la fe y es sanada. A estas conse-
cuencias nos vamos a referir ahora. 
Rábano habla de cuatro efectos que tiene la gracia o fuerza de 
Dios sobre el hombre cuando es justificado. La fuerza de Dios es la 
que invita a la fe, da la salud, perdona los pecados y justifica para que 
no pueda ser detenido por la segunda muerte el señalado con la cruz. 
El primer efecto es la invitación a la fe, donde la iniciativa divina es-
pera la libre respuesta del hombre a su llamada. El segundo efecto, 
dar la salud, supone la curación en el ser humano del daño causado 
por el pecado. En tercer lugar, el perdón de los pecados se encuentra 
afirmado mult i tud de veces en la Sagrada Escritura. El cuarto efecto 
es llamado justificación y lo enumera como un efecto más sin preci-
sar qué es 1 7 1 . 
Durante los comienzos de la Edad Media es frecuente el intento 
de explicar la palabra gracia con las categorías de la acción y del mo-
vimiento, como un elemento psicológico, como una actitud moral. 
La condición de la nueva criatura es descrita como un conjunto de 
532 JAIME SEBASTIÁN LOZANO 
actos virtuosos, una renovación ética, una nueva conducta moral. La 
mayoría de los autores de esta época admiten las grandes doctrina re-
veladas sobre la nueva relación entre el justo y Dios. Para ellos ser 
hijo de Dios significa una semejanza moral con el Padre, una actitud 
filial hacia Dios, la exigencia de vivir filialmente. Ser templo del 
Dios, tener la presencia del Espíritu Santo significa tan sólo una no-
vedad en el pensamiento y en los afectos hacia Dios. Los justos en la 
Iglesia, aunque diferentes entre sí, están unidos porque t ienden al 
mismo fin, se ayudan entre ellos y se van asemejando en la vida vir-
tuosa. La afirmación de la necesidad de la gracia se refiere a una de-
bilidad del hombre respecto de ciertos actos demasiado difíciles para 
sus fuerzas 1 7 2. 
1. La regeneración 
La llegada de la gracia a cada individuo supone la aparición de un 
nuevo hombre . Nuestra naturaleza es afectada por la gracia produ-
ciendo en ella una renovación. Somos nacidos en Adán pero regene-
rados en Cristo. Este acto regenerador tiene para el abad de Fulda 
unas características que vamos a estudiar. Nos detendremos en el re-
flejo de la gracia en la inteligencia. 
La nueva dinámica aportada por la justificación no se detiene en 
su obrar para cumplir la ley, presenta también una incidencia en la 
actividad de la mente, en el conocer. 
La renovación del hombre es una renovación del hombre interior. 
Puesto que el hombre interior es racional, la renovación consiste en 
el conocimiento de Dios y en la capacidad de recibir el Espíritu San-
to. Esta idea, tomada por Rábano literalmente de Orígenes, se com-
pleta con la de divinización. Ésta consiste en la elevación del hombre 
interior, que es ánima o mente, por encima de lo corpóreo y de lo vi-
sible, para hacerlo capaz de la naturaleza divina 1 7 3 . 
En efecto, como dice Philips, para Orígenes el Logos nos intro-
duce en la comunión con Dios y en la deificación, sobre todo por la 
vía de nuestra inteligencia a la cual se dirige la revelación. El Alejan-
drino lanza la idea que ha encontrado en Gal 4,19 (filioli mei quos 
iterum parturio doñee formetur Christus in vobis) y le da un crédito 
muy grande, pero a pesar de todo poco más o menos caerá en el olvi-
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do: el predicador de la fe viva hace nacer a Cristo en el corazón de los 
fieles174. 
Quedó dicho que para Rábano la justificación se aplicaba, en la 
vida terrenal, sólo al alma. La salvación del cuerpo vendría única-
mente tras la muerte. Esto supone que la restauración de la imagen 
de Dios en el hombre sólo afecta en esta vida al alma. En el texto ori-
geniano que acabamos de ver encontramos una identificación entre 
hombre interior y la parte racional, mens. El individuo que ha sido 
renovado experimenta dos cosas: que conoce algo nuevo, a Dios, y 
que además lo conoce de forma distinta, más perfecta de como hasta 
entonces hubiera podido. Junto a esto puede recibir el Espíritu Santo 
y ser capax Dei. Aquí no se menciona la noción de imagen de Dios, 
pero tanto la idea de la renovación del hombre interior como la de 
hacer al mismo hombre interior participar de la naturaleza divina se 
pueden conectar con la imagen de Dios en nosotros. Orígenes no re-
chaza al cuerpo como si fuese fuente de toda corrupción y mal, pero 
subraya la dignidad del hombre a imagen de Dios en la incorporei-
dad del alma, más en concreto, en la incorporeidad del nous. sólo el 
intelecto puede conocer a Dios y asimilarse al objeto conocido 1 7 5 . 
Efectivamente, después de Orígenes será San Agustín el que bus-
que una mayor armonía entre estas acciones de Dios en nuestra alma 
que acabamos de mencionar. La noción de imagen de Dios es propia 
del hombre interior, es decir, de la mente , no del cuerpo 1 7 6 . Dicha 
imagen consiste en la capacidad de elevarse hasta la posesión inme-
diata de Dios y ha sido deformada por el pecado y restaurada por la 
gracia 1 7 7 . El hombre es, por tanto, imagen de Dios, en cuanto es ca-
paz de Dios y puede participar de Dios 1 7 8 . Y ésta es la grandeza de su 
naturaleza: ser capaz de participar de su naturaleza suma 1 7 9 . 
Dos textos de San Agustín nos trae Rábano que recuerdan que 
Cristo se forma en el hombre interior por la fe y que es ahí donde 
Cristo habita1*0. La presencia nueva de Cristo en nosotros, tras ser 
justificados, no es una transformación de nuestra naturaleza sino un 
estar de Cristo con nosotros, en nuestra interioridad. 
Para Orígenes el hombre tras el pecado todavía posee la chispa di-
vina de la inteligencia, sede de la imagen de Dios. Viviendo según la 
verdadera e invisible imagen de Dios que es el Verbo, el logos huma-
no puede recuperar la semejanza perdida. En la visión cristiana de 
Orígenes, el intelecto después del pecado permanece privado de la 
534 J A I M E SEBASTIAN L O Z A N O 
imagen divina que le era necesaria para alcanzar la perfección. La 
imagen divina, aunque presente, aparece mutilada y deformada. La 
naturaleza permanece privada de su orientación y condenada al fra-
caso de su vocación en el plano divino 1 8 1 . 
La renovación se produce, por un lado, atendiendo al objeto del 
conocimiento. Ese objeto es la idea de Dios. Para el advenimiento de 
esa idea la mente es elevada por encima de lo material. La entrada de 
Dios en la mente la eleva, y al ser elevada se hace más capaz de volver 
a conocer a Dios. Ésta es la concepción origeniana de como debe en-
tenderse la elevación del alma. El hombre posee a Dios de forma 
cognoscitiva, esa es su presencia en nosotros, en la mens. 
Retomamos lo que dijimos en el capítulo anterior acerca de las fa-
cultades humanas . Allí expusimos que la representación mental de 
Cristo alejaba todo pecado. Eso, suponíamos, tenía la característica 
de ser algo más que una representación. Ahora se completa más con 
estas palabras de Orígenes sobre la divinización del hombre interior 
o mens. La renovación es la elevación de la mens para divinae naturae 
efficitur capax. El objeto de conocimiento de la mens, en este caso, es 
distinto al resto de cosas que conoce. El conocimiento de Dios trans-
forma al hombre, actuando en él cuando esa representación mental 
es realmente divina. La naturaleza divina empezará a ser in re de al-
guna manera en el hombre y más en concreto en su mens. Esta es la 
concepción que Orígenes transmite a Rábano de la elevación del 
hombre o elevación desde su intelecto. Aunque se menciona la eleva-
ción del hombre y del anima, su concreción — e n el caso de Oríge-
nes— permanece en el plano cognoscitivo. 
Rábano expresa la renovación del hombre diciendo que se da por 
el ejercicio de la sabiduría, la meditación de la palabra de Dios y la 
inteligencia espiritual de la ley. Caben más sentidos de renovación 
pero éste es en el que más insiste Rábano 1 8 2 . N o aborda lo que supo-
ne en esencia la renovación del hombre sino más bien algunos me-
dios que pueden hacerla posible. 
Ese conocimiento de Dios en el hombre se realiza a través de 
Cristo. C o n la mala vida se significa la muerte, la ignorancia y la in-
fidelidad, porque la vida es conocer a Dios por Cr is to 1 8 3 . Esta equi-
paración de vida y conocimiento no deja de sorprendernos tras tanta 
insistencia en que la vida es el cumplimiento de la ley y el rechazo 
del pecado. 
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El genero humano estaba impotente ante su debilidad a causa del 
pecado. Dios movido por su clemente piedad dio a Cristo, medicina 
para la razón. De este modo, recibida la remisión de los pecados, li-
berados de la ley, rechazaran los vicios a los que habían estado suje-
tos 1 8 4 . En efecto, como hasta ahora hemos dicho la renovación im-
plica el conocimiento de Dios en Cristo y eso acompañado de un 
acto de sanación de nuestra capacidad de conocer, necesitada de me-
dicina. 
En otra ocasión Rábano dirá que la verdad y el conocimiento de 
la verdad son los que liberan del pecado. El que ha sido librado del 
pecado, sirva a la verdad, a la sabiduría, a la castidad y a la piedad 1 8 5 . 
Y un poco después añadirá que la gracia de Dios liberó al hombre de 
la ley para que el espíritu, es decir, la mente, sirva a Dios 1 8 6 . 
En el epígrafe anterior, al tratar la eficacia de la gracia, se han 
puesto de relieve las consecuencias dinámicas en nosotros de la ac-
ción divina: el hombre está fortalecido para obrar el bien. Mirado 
desde el aspecto cognoscitivo los resultados son más estáticos. El 
hombre interior y renovado ha conocido a Dios por Cristo, y esto le 
constituye como renovado. Al mismo t iempo se ha hecho capaz de 
recibir el Espíritu Santo. La mente sanada por Cristo está en condi-
ciones de conocerle cada vez mejor y aceptar su presencia. 
En el capítulo tercero examinamos la equiparación pensamiento-
acción que hacía el abad de Fulda: el hombre que de verdad conoce a 
Cristo hace el bien. Ahora encontramos su correlación ontológica: el 
hombre que ha conocido a Dios por Cristo ha sido salvado. Dicho 
con otras palabras, el individuo es salvado primero en la mens, con la 
llegada de Dios a ella, hecho lo cual la salvación se proyecta al resto 
del hombre. 
La regeneración esbozada por Rábano parte de la necesidad de la 
gracia que está presente en todo posterior actuar h u m a n o hacia el 
bien. Desde el bautismo hemos sido purificados espiritualmente. La 
destrucción del hombre viejo es participada por el mismo hombre y 
la realiza a través del sacrificio voluntario. El hombre renovado es un 
ejecutor del bien pero a la vez, o mejor dicho, antes es un conocedor 
de Dios a través de Cristo. Este conocimiento sana su razón y le per-
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mite alcanzar mejor la intelección de Dios. Conocer a Cristo y salva-
ción son dos procesos unidos. La renovación se da en el hombre in-
terior y éste es sobre todo mens. El abad de Fulda es heredero de estas 
ideas del hombre interior de Orígenes. 
2. Pelagianismo y semipelagianismo 
Dijimos en el capítulo uno que Rábano transcribe el prólogo de 
Pelagio y lo inserta en su comentario a las epístolas paulinas 1 8 7 . Esto 
ha hecho al abad de Fulda sospechoso de influencias pelagianas. Di-
cha tesis no es sostenible por dos motivos. El primero es que entre las 
fuentes y autoridades a las que cita Rábano, con gran sinceridad por 
su parte, no se encuentra nunca Pelagio, exceptuando el prólogo. El 
segundo motivo es que sus fuentes son de gran ortodoxia: Ambro -
siáster, Orígenes, San Agustín y San Gregorio. En ellas se rechaza ex-
presamente el postulado del pelagianismo: que el pecado original es 
un pecado de imitación y que, por tanto, la naturaleza no está heri-
da. Además se añade explícitamente la necesidad del bautismo de los 
niños. Estas explicaciones bastan para rechazar toda idea propiamen-
te pelagiana. En los próximos párrafos nos centraremos en la contro-
vertida figura de Casiano. 
De diversos modos hemos visto que Rábano mantiene la necesi-
dad de la gracia para alcanzar la salvación unido al hecho de afirmar 
que antes de recibir la ayuda de Dios el hombre es en todo momento 
libre. Esto es avalado por Rábano con el testimonio del Hipona te 1 8 8 . 
San Agustín fue el primero en comprender, después de San Pablo, 
que en la obra de la salvación la prioridad pertenece siempre a la gra-
cia y que el hombre no podría justificarse a sí mismo. Se trata aquí 
de la gracia interior, no sólo de una llamada a la salvación 1 8 9 . 
La sospecha de que Rábano sea semipelagiano proviene principal-
mente de tomar a Casiano como una de sus fuentes. Esta controver-
sia, la semipelagiana, es la descripción del conflicto ideológico que 
provocaron en la Iglesia los escritos de San Agustín acerca de la gra-
cia, y que desembocó en la formulación del agustinismo modera-
d o 1 9 0 . El principio fundamental del semipelagianismo es la afirma-
ción de la voluntad salvífica universal de Dios, pero la diferencia que 
existe entre elegidos y reprobos depende únicamente de la voluntad 
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del hombre. Hay que atribuir, pues, al hombre la iniciativa de recha-
zar o aceptar el auxilio divino en orden a la salvación. De este princi-
pio se derivan dos consecuencias. En primer lugar, la predestinación 
queda reducida a la presciencia divina. Dios, desde toda la eternidad, 
sabe cómo responderá cada hombre a la llamada de la gracia. La se-
gunda consecuencia del principio semipelagiano es que el comienzo 
de la conversión, al menos en general, debe provenir exclusivamente 
de parte del hombre. 
En el caso concreto de Casiano, es conocido que tuvo una visión 
muy positiva de la libertad, especialmente la colación XIII de sus Co-
llationes191. Junto a esto Casiano afirmó en muchas ocasiones la nece-
sidad de la gracia y combatió sinceramente a Pelagio. El pun to de 
partida del sistema de Casiano es una cierta confusión del orden na-
tural y del sobrenatural. Creyó al hombre capaz de cualquier cosa; y 
sin afirmar que el hombre fue sanado en el orden de la gracia, como 
hizo Pelagio, no quiso reconocer, con San Agustín, que el hombre es-
taba totalmente muerto; para Casiano la naturaleza humana antes de 
la gracia está tan sólo enferma. La integridad del libre albedrío, que 
tendió a mantener con razón, le pareció exigir para el hombre alguna 
parte en la santificación. El individuo no la puede realizar plenamen-
te pero la puede desear por sí mismo. De este modo, el initium fidei, 
que Dios puede producir en las almas, puede también ser producido 
por el alma sola 1 9 2 . 
La gracia, en el desarrollo teológico de Casiano, ayudará a seguir 
el primer fervor de nuestro corazón. Será más un auxilium quo volu-
mus que un auxilium sine quo non perficimus. Sin embargo, para Ca-
siano, la gracia es interior y penetra la voluntad, separándose en esto 
de Pelagio. Lo dicho un poco más arriba sobre la predestinación 
como simple previsión de méritos fue suscrito por Casiano. Muchas 
de sus proposiciones fueron condenadas por el Concilio de Orange 
que, en cambio, no pronunció su nombre 1 9 3 . 
Pero esa acusación contra Juan Casiano presenta textos que la ha-
cen controvertida, pues este autor, ya lo vimos, afirma con claridad 
la necesidad de la gracia y Rábano se hace eco de uno de estos textos: 
«Evidentemente se prueba que la gracia y la misericordia divinas 
operan en nosotros todo bien, y que sin ellas es inútil nuestra inteligen-
cia. Si no contamos con su ayuda, todo esfuerzo de nuestra parte para 
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instalarnos de nuevo en el primitivo estado es ineficaz. La palabra de la 
Escritura se cumple en nosotros incesantemente: «No es obra del que 
quiere, ni del que corre, sino de la misericordia de Dios». Y Dios no 
deja de ayudarnos mediante su inspiración santa, haciendo brotar 
abundancia de pensamientos espirituales. Por indignos que seamos, sus-
cita en nuestra alma santas inspiraciones, nos despierta del sopor, nos 
alumbra en la ceguera de la ignorancia y nos reprende y castiga con cle-
mencia. Se difunde en nuestros corazones, para que un leve toque divi-
no nos mueva a compunción y nos haga sacudir la inercia que nos para-
liza. Finalmente, no es raro que en sus visitas nos sintamos inundados 
de ciertos perfumes. Entonces el alma queda como arrobada y fuera de 
sí, hasta perder la noción de la existencia y olvidar que habita en la car-
ne 1 9 4». 
El inicio de la conversión —para Orígenes— arranca de la deci-
sión humana, pero después la debilidad de las fuerzas hace ineficaz 
los buenos deseos de ese primer m o m e n t o 1 9 5 . Esta afirmación orige-
niana contrasta con las expresiones radicales del Alejandrino acerca 
de la primacía de la gracia en el obrar humano . Es necesario hacer 
notar que faltan casi dos siglos —desde Orígenes al primer semipela-
gianismo— para que la doctrina de la gracia se plantee con seriedad 
el initium fidei. Rondet, con una visión más completa de Orígenes, 
mantiene su no adscripción a las ideas semipelagianas 1 9 6 . 
La visión que Rábano tiene de la acción de la gracia se podría de-
cir que encuentra su culminación en el mismo pun to que en San 
Agustín. Esto es así porque el abad de Fulda reproduce un texto 
agustiniano traído del De gratia et libero arbitrio de enorme interés y 
que ha sido comentado por Grossi. Estas son la palabras del Hipona-
te: 
«(Aug.) Sine Domino vel operante, ut velimus, vel cooperante, cum 
volumus, ad bona pietatis opera nihil valemus. De operante illo ut veli-
mus dictum est: Deus enim qui operatur in vobis et velle (Phil. II). De 
cooperante illo cum jam volumus, et volendo agimus: Scimus enim, in-
quit, quoniam diligentibus Deum omnia cooperantur in bonum (Rom 
VIII) (PL 111, 1467C) 1 9 7». 
San Agustín considera la voluntad humana, no como una poten-
cia absoluta que puede lograr siempre todo cuanto desea. Está so-
metida a la ley del crecimiento, de maduración, aun apoyándose en 
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la gracia de Dios. La voluntas bona del hombre fruto de la presencia 
en ella del adiutorium de la gracia, pasa por un estado de infancia y 
por una fase adulta. Es decir, la gracia en cuanto ayuda de la volun-
tad, se adapta a sus posibilidades; en el estado de infancia le conce-
de el velle, el sentir que quiere y es operans-, en la fase adulta le da 
hasta el faceré y se hace cooperans. De este modo introduce Agustín 
la dist inción de una ayuda de la gracia, que es operante, cuando 
surja en nosotros el deseo del bien; y se hace cooperante, cuando 
nos concede aun el cumplir lo que la voluntad desea. En el primer 
caso, tal adiutorium es absolutamente independiente del querer hu-
mano; en el segundo, la misma voluntad h u m a n a es arrastrada a 
obrar el bien, colaborando con la gracia. C o n esta distinción entre 
gracia operante y gracia cooperante, que pone de relieve la posibili-
dad de obrar de la voluntad humana ayudada por la gracia, termina 
el estudio antropológico de San Agustín en el De gratia et libero ar-
bitrio™. 
Este úl t imo texto agústiniano coloca el problema del initium fi-
dei, núcleo del planteamiento semipelagiano, en su correcto enfo-
que. Su expresión equilibrada, sin exagerar ninguno de los extremos, 
y su mención del proceso de maduración de la libertad hacen pensar 
que Rábano tenía el problema presente y que menciona este texto 
conocedor de su importancia. 
3. La divinización 
En los epígrafes precedentes hemos hablado ya del proceso que se 
va dando en el hombre justificado: nos referimos a la divinización. 
Q u e Cristo habite en nosotros, que nos comunique su gracia y su 
vida, que esté presente en nuestro conocimiento, son modos de ex-
presar ese proceso que nos lleva a una semejanza divina. Pero en la 
tradición han existido formas más explícitas y claras de expresarla. 
Ahora nos preguntamos ¿es Rábano transmisor de esas maneras 
«fuertes» de expresar la divinización? 
Para Orígenes el hombre, ya en esta vida, puede a través de la in-
tervención santificadora del Espíritu participar de la semejanza con 
Dios, poseyendo la vida del Logos. Pero sólo en la resurrección el 
hombre alcanza la plenitud de esta semejanza 1 9 9 . 
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Orígenes, retomando a San Ireneo 2 0 0 , muestra la divinización del 
hombre operada por el Verbo, no solamente a título de i luminador 
de las inteligencias, sino porque desde la Encarnación, la naturaleza 
humana se ha divinizado, no solamente en Cristo, sino en todos los 
que, con la fe, abrazan la vida que Jesús a enseñado y que conduce a 
la amistad y a la comunidad con Dios. Orígenes acentúa el carácter 
intelectualista de la divinización. Ésta parece menos una gracia que 
eleva al hombre por encima de su condición natural que la restaura-
ción de una condición perdida por el espíritu humano en el pecado 
original 2 0 1 . 
Rondet se cuestiona si los diversos textos del Alejandrino acerca 
de la presencia de Cristo en las almas hablan sólo de una conforma-
ción moral con Cristo. Elude una respuesta pero insiste en la cons-
tante mezcla que se da en Orígenes entre la necesidad de un esfuerzo 
moral y entre el propio esfuerzo intelectual que realiza el maestro ale-
jandrino. En Orígenes todavía se distinguen mal ciencia y vi r tud 2 0 2 . 
San Agustín distingue dos momentos de la imagen de Dios en 
nosotros, incluso con más rigor se puede hablar de dos imágenes: 
aquella del primer momento , que es la imagen virtual, una «capaci-
dad de Dios», no todavía una posesión de Dios; aquella otra del se-
gundo momento , que es la imagen actual en la cual se tiene una po-
sesión inicial de Dios, o sea, una «participación de Dios» 2 0 3 . Capax 
Dei y particeps Dei son, pues, dos aspectos que distinguen a la ima-
gen: la que está impresa inmortalmente en la naturaleza inmortal del 
alma y es capaz de ser elevada a la posesión de Dios; y la que en acto 
posee a Dios, y se obtiene cuando el hombre es conocedor de su se-
mejanza con Dios y se comporta de la manera conveniente, volvien-
do su atención y su amor a D ios 2 0 4 . Esta segunda imagen se realiza 
con plenitud en la consumación final205. Si la primera imagen es in-
deleble, la segunda puede ser perdida, y de hecho así ha sucedido. El 
pecado ha deformado gravemente la imagen pero no ha podido des-
truirla 2 0 6 . 
Otra forma de expresar la dualidad en la imagen de Dios es la si-
guiente. Para San Agustín, al hecho de ser imagen de Dios se añade, 
según Gen 1,26, el de ser semejantes. Este segundo aspecto será el 
que fundamentará la imagen divina, se decir, el acercamiento del 
hombre a Dios a través de una mayor semejanza, teniendo como 
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modelo a Cristo, perfecta Imagen y Sabiduría. Se trata, ni más ni 
menos, de los diversos grados o etapas espirituales por las que va pa-
sando el alma hasta alcanzar la Sabiduría, que sólo será auténtica en 
la otra vida 2 0 7 . 
Dios decidió restaurar la imagen comunicando al hombre una 
nueva capacidad para conocer y para amar las realidades eternas. 
C o n este objeto envió al Hijo unigénito, la imago consubstantialis, el 
cual, mostrando al hombre su verdadero ser y perdonando el peca-
do, le confirió el poder de actuar según las exigencias de la ima-
gen 2 0 8 . 
El concepto de participación del hombre en Dios o en su natura-
leza no aparece frecuentemente explicitado en la glosa mauriana. Rá-
bano tiene otras expresiones: el hombre participa de la gloria de 
Cristo jun to con todas las cr iaturas 2 0 9 , y tras la muer te sí seremos 
participes del propio Dios 2 1 0 . Una concepción cercana a la participa-
ción divina aparece al mencionar que podemos ser partícipes de las 
gracias espirituales, pero no se precisa qué se debe entender por esas 
gracias 2 1 1 , indicando tan sólo que perfeccionan la fe y el obrar. Sí 
menciona una participación en la sabiduría de D ios 2 1 2 , y en esto 
coincide con San Agustín. En efecto, la divinización para el Hipona-
te no es simplemente conformarse a un modelo, sino también una 
verdadera participación en la luz y en la Sabiduría divina que consti-
tuyen la esencia de Dios y que él nos comunica 2 1 3 . Esta explicación se 
asemeja a la visión intelectualista de Orígenes donde se produce una 
elevación de la mente pero no es tan esencialista como San Agus-
t ín 2 1 4 . De todas formas las menciones maurianas a la participación 
son escasas en comparación con la importancia del término en la tra-
dición patrística. 
En Rom 8,30 San Pablo explica que Dios justificó a los que cono-
ció y a estos mismos los glorificó. Rábano compara ese conocimiento 
de Dios que justifica con el amor esponsal y pone varios ejemplos 
traídos de la Escritura. Concluye que lo que en definitiva nos hace 
justos es el amor de Dios con que nos ha amado, y con ese amor nos 
ha querido asociar a s í 2 1 5 . Este conocimiento amoroso del que está 
llena el alma del justo constituye para San Agustín la inhabitación 2 1 6 . 
Este conocimiento amoroso se apoya no sobre una cosa sino sobre 
una persona. Consiste en una presencia no material sino espiritual e 
implica una atención penetrada de simpatía. Pero Rábano entiende 
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el hecho de ser glorificados como algo sobre todo escatológico que 
en esta vida es simplemente incoado 2 1 7 . 
l a presencia en nosotros del Espíritu Santo es una ayuda que se 
concreta en el obrar, haciendo con nosotros, acompañando nuestro 
obrar 2 1 8 . 
Términos habituales en la tradición griega y latina para expresar 
la divinización, tales como deificatio219 o consors220, no están presen-
tes en Rábano con ese sentido. N o emplea nunca habitare para ha-
blar de la inhabitación de la Santísima Trinidad, cosa que San Agus-
tín sí hace. Ni tampoco la palabra templum: Nescitis quia templum 
Dei estis, et Spiritus Dei habitat in vobis. Estas palabras son emplea-
das por San Agustín al hablar de la vida de Cristo en el alma del jus-
t o 2 2 1 . 
El hecho de que Rábano no se detenga en estos términos y con el 
sentido de divinizar dado por la tradición admite explicaciones. El 
abad de Fulda tiene delante el comentario de San Agustín a Roma-
nos. En esta glosa tampoco aparecen esos términos {deificatio, con-
sors). Rábano emplea participación de la sabiduría divina y de su 
amor, fórmula también usada en varias ocasiones por el Hiponate. 
4. La predestinación 
Abordamos ahora la libertad en el hombre redimido y su conjun-
ción con la gracia. Es el núcleo del misterio de la acción salvadora de 
Dios en el hombre. Se encuentra más explicitado en las ideas sobre la 
predestinación. La carta a los Romanos es un lugar de rica reflexión 
por su mención de este misterio en los capítulos VIII y LX. 
Profundizar en el problema de la libertad exige acercarse a él des-
de un perspectiva del hombre adecuada. Para Grossi la relación que 
se establece entre la gracia y la libertad humana dentro la visión 
agustiniana no consiste en una invasión de Dios en la esfera de la au-
tonomía del ser humano sino en una ayuda a la libertad para ser tal y 
para poder actuar no condicionada por la concupiscencia. Los pela-
gianos pusieron las bases de una antropología fundamentada sobre la 
autonomía del hombre, en la cual el hombre y Dios viven separada-
mente. La acción no solicitada de la gracia es considerada así como 
una anulación de la libertad. Para San Agustín se trataba en cambio 
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de una visión antropológica diversa. La gracia es considerada audito-
rium y pone «en condiciones», no sustituyendo a la l ibertad 2 2 2 . 
Agustín era demasiado filósofo —dice Rondet—, para tratar de la 
predestinación como si Dios fuera temporal. Desde el principio de 
su actividad, formuló principios filosóficos a los que no renunció ja-
más. N o hay en Dios ni pasado ni futuro, sino un eterno presente 2 2 3 . 
La conciliación entre gracia y libertad, predestinación y mérito hu-
mano, se opera en un plano superior. Pero las necesidades de la polé-
mica obligan a San Agustín a descender de estas alturas. Se embrolla 
en la discusión de la voluntad salvífica de Dios. N o es que quiera a 
toda costa restringirla, sino que busca excitar, en los que han sido sa-
cados de la masa de perdición, el reconocimiento y hacerles com-
prender con qué amor insondable han sido amados. Denuncia ante 
todo cualquier interpretación orgullosa de la elección divina. Pero 
tratando de estas cuestiones espinosas, Agustín no llega a superar una 
proposición muy antropomórfica del problema. A pesar de sus es-
fuerzos, habla como si Dios estuviera en el t iempo 2 2 4 . 
La necesidad tanto de la gracia como de la libertad la hallamos en 
una glosa de San Gregorio 2 2 5 . Para que en el último juicio se nos re-
munere es necesario que la gracia haya actuado con nosotros. Remu-
nerará en nosotros lo que de nosotros haya procedido con la gracia. 
A la gracia debe seguir el libero arbitrio. Sin la gracia no hay nada so-
brenatural, y sin libertad no hay mérito. Con sencillez estas expresio-
nes de San Gregorio ponen los dos pilares donde apoyará todo inten-
to de explicación. 
D o n d e está la justicia de Dios allí habita el Espíritu Santo para 
ayudar nuestra debilidad. Por las buenas obras nos hacemos dignos 
de ser ayudados por la justicia de Dios 2 2 6 . Parece que se refiere a las 
buenas obras que se realizan una vez justificados, las cuales a su vez, 
por el mérito, se hacen acreedores del auxilio divino. 
Dios respeta la libertad del hombre al invitarle a la fe 2 2 7 . Orígenes 
afirma que es cada uno el que tiene en su mano el hacerse siervo del 
pecado o siervo de la justicia 2 2 8 . 
El hombre ejerce su libertad en plenitud porque ha sido liberado 
de la esclavitud del pecado por el perdón de Dios. Rábano siempre 
entiende la liberación referida al hombre . La liberación de los hijos 
de Dios es la liberación del alma. Ésta se da cuando es liberada de la 
vanidad y de la corrupción del cuerpo 2 2 9 . Rábano no considera que la 
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creación esté influida por el pecado del hombre y pida una libera-
ción. Dentro del capítulo anterior, en el epígrafe dedicado a la liber-
tad, expusimos detalladamente y empleando las palabras textuales de 
San Agustín traídas por Rábano, la interpretación que da al texto de 
Rom 8, 2 3 , donde se dice que la creación espera la liberación de los 
hijos de Dios. Esa creación, explica San Agustín, se divide en dos ti-
pos de seres: los materiales y los espirituales. El hombre al ser tanto 
espiritual como material es como una reunión de la creación, y en 
ese sentido entiende la liberación del texto de Romanos. Pero sólo el 
hombre es propiamente liberado y no hay una proyección del peca-
do a la creación. 
El pecado sólo ha afectado a cada hombre . En el capítulo III vi-
mos que Rábano nos dice que el libero arbitrio perfecto existió sólo 
en el primer hombre. En nosotros antes de la gracia no existe liber-
tad para no pecar. Sólo hay libertad para que no queramos pecar. La 
gracia no sólo hace posible que queramos el bien, sino que lo poda-
mos hacer, no por nuestras fuerzas, sino por el auxilio liberador 2 3 0 . 
C o n palabras del Ambrosiáster encontramos la liberación como 
perdón de los pecados. En este ocasión toma como punto de partida 
Gal 4,22 ss, hablando de los dos hijos de Abraham, uno de la esclava 
y otro de la libre. Los cristianos estamos significados por el naci-
miento de Isaac, el cual nace en libertad. Los hombres son libres al 
recibir el perdón de los pecados 2 3 1 . Esta idea se encuentra recogida en 
Rábano mult i tud de veces 2 3 2 . 
En un texto de Orígenes, traído por Rábano Mauro , se habla 
acerca del poder de salvación de Dios. Partiendo de las palabras del 
Apóstol, virtus enim Dei in salutem omni credenti (Rom 1,16), mues-
tra que quizá se puedan entender dos virtudes o fuerzas de Dios: una 
para la salvación y otra para la perdición. Estos dos poderes de Dios 
se asignarían a su derecha e izquierda. A su derecha estaría la virtud 
de salvación, y a su izquierda la de condenación 2 3 3 . 
En dos ocasiones cita Rábano el texto de I T i m 2,4 donde se ex-
presa el deseo divino de que todos se salven y lleguen al conocimien-
to de la verdad 2 3 4 . Rábano no hace de este texto tan clave 2 3 5 una con-
sideración teológica sino mas bien ascética. 
El primer gran texto paulino sobre la predestinación es R o m 8, 
29-30: nam quos praescivit etpraedestinavit conformes fieri imaginis 
Filii eius utsit ipseprimogenitus in multis fratribus quos autem praedes-
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tinavit hos et vocavit et quos vocavit hos et iustificavit quos autem iusti-
ficavit tilos et glorificavit. 
El Ambrosiáster dice que a los que Dios conoció para serle fieles, 
los eligió para encaminarlos hacia el premio prometido. Los que cre-
yeron y no permanecen fieles en la fe, niegan a Dios, porque a los 
que Dios eligió permanecen junto a Él. Así es que a los que Dios eli-
gió temporalmente, como Saúl y Judas, no por presciencia lo hizo, 
sino por justicia actual 2 3 6 . 
Orígenes piensa que el versículo no se refiere a que todos están 
predestinados. N o se debe pensar según la común opinión del vulgo 
que Dios conoce desde siempre tanto para el bien como para el mal, 
sino según la tradición de la Sagrada Escritura. A los que conoció los 
predestinó a ser conformes con la imagen de su hijo. A los demás no 
los conoció sino que los desconoció. Lo dice Luc 13,27: Apartaos de 
mi porque nunca os conocí, operarios de la iniquidad. A los que cono-
ció los predestinó a ser conformes con la imagen de su Hijo. A los 
que no conoció siempre les cabe la posibilidad y nunca les falta. 
Todo lo que es malo, por la ciencia o presciencia de Dios es conside-
rado indigno 2 3 7 . 
El mismo Orígenes se plantea que los que no serán justificados no 
tienen ninguna culpa, pues no fueron llamados, ni fueron predesti-
nados, ni fueron conocidos. Pero no todos los que fueron llamados 
serán justificados, y pone como ejemplo a Judas 2 3 8 . Un poco más 
adelante Orígenes dice que todos son llamados, pero no todos son 
llamados secundum propositum, según su designio 2 3 9 . 
Nuestra causa para la salvación o para la perdición no se encuentra 
en la presciencia de Dios. Ni ser justificado depende de la sola voca-
ción, ni ser glorificado depende de nuestra potestad. Por ejemplo, si Ju-
das hubiese querido, habría tenido la libertad de ser como Pedro o 
como Juan, pero eligió las riquezas antes que la gloria de ser del grupo 
de los Apóstoles. Cada uno no tiene su causa de salvación en la pres-
ciencia de Dios, sino en su propósito y en sus actos. Por esto el Apóstol 
predica que él mortifica su cuerpo para no ser reprobado. A los que di-
cen que a los que Dios conoció los predestinó y, por tanto, no a todos 
predestinó pues no a todos conoció, Rábano contesta: no predestinó a 
los que no conoció, pues Cristo, se dice, no conoció el pecado 2 4 0 . 
N o se justifica el hombre junto a Dios por la ley sino por la fe. La 
vida de la fe no está presente aquí, sino que es futura, porque el justo 
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vive de la fe, pero junto a Dios 2 4 1 . Es oscuro el sentido de estas frases 
de Rábano. El estado del hombre junto a Dios en la vida futura pare-
ce no necesitar la fe, pero nuestro autor considera que en ese m o -
mento el justo también necesita la fe. Se puede entender que en la si-
tuación del hombre ante Dios lo que mirará el Creador será la fe que 
tuvo y no sus obras de la ley. 
Estos versículos en el comentario a Romanos de Orígenes han 
sido estudiados por Díaz Sánchez-Cid 2 4 2 . Lo característico de la pres-
ciencia es ser un conocimiento anticipado; lo que define a la predes-
tinación, en cambio, es la intervención de una voluntad soberana 
que actúa sobre otras para que alcancen su fin. En sí, son operacio-
nes distintas y separables. La presciencia es propia de la facultad cog-
noscitiva y podría darse como tal sin necesidad de que interfiriera la 
voluntad; la predestinación es propia de la facultad volitiva, que re-
clama inevitablemente para sí el conocimiento del fin reservado a los 
predestinados. Luego la predestinación implica la presciencia, pero 
no viceversa. Para Orígenes, la Sagrada Escritura suele emplear el ver-
bo conocer como expresión de un cierto lenguaje familiar, con una 
connotación afectiva y amorosa. Una presciencia amorosa es algo más 
que la simple presciencia, porque agrega el elemento volitivo: el amor 
que se suma al previo conocimiento y que tiene que condicionar la 
respuesta posterior del amado por adelantado 2 4 3 . La presciencia divina 
es el comportamiento divino inteligente que previendo, suscita y 
conduce a su término el esfuerzo humano 2 4 4 . 
Es verdad que todos los hombres son llamados por Dios a la sal-
vación, pero no todos lo son secundum propositum. Sólo los que de-
muestran su buen propósito y su buena voluntad en el culto divino y 
en recto obrar obtiene la justificación. Por consiguiente, a la llamada 
divina debe asociarse el propósito humano , bueno y estable, que es 
condición de posibilidad de S*u eficacia justificante y salvífica. Los no 
justificados carecen de excusa, ya que fueron llamados, como todos, 
pero no secundaron la llamada con propósito bueno y firme. _ 
Dios justifica a los que ha llamado según su designio, esto es, a los 
que ha llamado porque ha visto en ellos con antelación sentimientos 
religiosos y deseos de salvación. 
La eficacia de la llamada no depende, pues, de su naturaleza o 
procedencia, sino de su destino o acogida. Es la aceptación humana 
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la que concede eficacia a la vocatio divina, y no ésta la que, por ser 
eficaz en sí misma, provoca su acogida. El designio particular de 
Dios se pone en manos del hombre. 
Orígenes no admite el principio de predilección divina, porque 
teme incurrir en la concepción de un Dios injusto, con acepción de 
personas. Tal sería el Dios que predestinase a unos a la salvación, o a 
otros a la condena. En definitiva, se podría decir que para Orígenes 
la predicción de un acontecimiento no modifica el orden de las cau-
sas según las cuales ese acontecimiento es poseído por su sujeto 2 4 5 . 
Según esto, aunque Orígenes no menciona en estos textos una lla-
mada universal a la salvación, ésta resulta coherente con sus afirma-
ciones. 
Pasamos ahora a los extractos agustinianos acerca de la predesti-
nación. El versículo Rom 8,29 es introducido por Rábano con una 
cita de San Agustín tomada del De praedestinatione sanctorum. El 
doctor de la gracia expone lo siguiente: 
«La predestinación no puede darse sin la presciencia, aunque la pres-
ciencia sí que puede existir sin la predestinación. Por la predestinación 
tuvo Dios presciencia de las cosas que El había de hacer, por lo cual fue 
dicho: El hizo lo que debía ser hecho. Mas la presciencia puede ser tam-
bién acerca de aquellas cosas que Dios no hace, como es el pecado, de 
cualquier especie que sea; y aunque hay algunos pecados que son casti-
go de otros pecados, por lo cual fue dicho: Los entregó Dios en manos 
de una mentalidad reproba, de modo que hicieron lo que no convenía, 
en esto no hay pecado de parte de Dios, sino justo juicio. Por tanto, la 
predestinación divina, que consiste en obrar el bien, es, como he dicho, 
una preparación para la gracia; más la gracia es efecto de la misma pre-
destinación»2 4 6. 
Rábano reproduce completo el comentario de San Agustín a Rom 
8,28-30, texto central, como ya hemos dicho, acerca de la prescien-
cia y predestinación: 
«Lo que dice: a los que llamo, a los mismo justificó, puede inquietar y, 
por lo mismo, también preguntarse si todos los que han sido llamados 
serán justificados; [...] Sin embargo, como también los mismos que fue-
ron elegidos fueron llamados, es evidente, que no son justificados sin 
haber sido llamados; aunque no todos los llamados sean justificados, 
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sino los que fueron llamados según el propósito como anteriormente 
dijo. Y ha de entenderse por propósito o designio el de Dios, no el de 
los hombres. También el mismo Apóstol expone qué sea según propósi-
to, cuando dice: porque a los que preconoció, también los predestinó a ser 
conformes con la imagen de su Hijo. No todos los que fueron llamados lo 
fueron según designio, pues este designio se reserva a la presciencia y 
predestinación de Dios. Tampoco predestinó a nadie que no precono-
ció que había de creer y seguir el llamamiento, a los cuales también de-
nominó elegidos. Muchos ciertamente no vienen al ser llamados, pero 
nadie viene sin serlo»247. 
El otro versículo importante acerca de la predestinación es Rom 
9 ,16: igitur non volentis ñeque currentis sed miserentis Dei. D e San 
Agustín encontramos lo siguiente: 
«No del que quiere ni del que corre, sino de Dios que se compadece. No 
destruye el libre albedrío de la voluntad, sino que demuestra que no es 
suficiente nuestro querer a no ser que Dios nos ayude haciéndonos mi-
sericordiosos para obrar bien, mediante el don del Espíritu Santo; [...] 
Porque no podemos querer si no somos llamados; y cuando después del 
llamamiento hubiéremos querido, no basta nuestra voluntad ni nuestro 
correr si Dios no presta las fuerzas a los que corren y conduce a donde 
llama»2 4 8. 
En estos textos del obispo de Hipona se refuerza la distinción, ya 
explicada anteriormente, entre presciencia y predestinación. Por par-
te de Dios la predestinación es libre e infalible. Para San Agustín la 
solución al problema de la predestinación siempre hay que buscarlo 
desde la perspectiva de la soberana eficacia de la acción divina 2 4 9 . 
Pero esto no excluye o anula la libertad del hombre . La presciencia 
de Dios no anula la responsabilidad libre de la voluntad humana , 
que coopera o no por su parte a la realización del plan salvífico. Las 
palabras finales del últ imo texto que hemos citado de San Agustín 
no dejan posibilidad a un pelagianismo ni a un semipelagianismo. 
Tanto en el momento de ser justificados, como después en el camino 
hacia la salvación definitiva la iniciativa es divina y a ella responde-
mos. 
San Agustín cree descubrir dos llamadas: aquellos que son llama-
dos simplemente y aquellos que son llamados secundum propositum 
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por un designio especial de Dios, siendo a la vez llamados y elegi-
dos 2 5 0 . Esta elección es un acto divino soberanamente libre, indepen-
diente de toda actitud humana. Por consiguiente, la predestinación a 
la gracia y a la vida eterna, aunque relacionada con la presciencia de 
los méritos humanos, debe ser considerada un don gratuito de Dios. 
San Agustín, es necesario recordarlo, rechaza como una imposibili-
dad la idea de que Dios pueda predestinar al pecado, a ese mal mo-
ral, a ese mal absoluto que es el pecado. 
Para San Agustín la presciencia divina es la acción por excelencia 
de Dios predestinante. Esto implica que el objeto de la presciencia es 
a la vez el objeto de la predestinación: el don divino (ya sea en su 
preparación, o en su cumplimiento) y el objeto de la elección (los vo-
cati y los vocati secundum propositum). De aquí que la manera de 
comprender la presciencia divina sea para San Agustín el criterio de 
la ortodoxia de toda doctrina sobre la predestinación 2 5 1 . 
Para Grossi, el pensamiento de San Agustín acerca de la predes-
tinación supone un in tento de construir una nueva propuesta an-
tropológica: formular la libertad del hombre con la gracia de Dios, 
a través de la categoría de la presciencia divina. La óptica agustinia-
na, mediatizada por las categorías platónicas de la relación entre la 
imagen y la realidad, hablaba de la dialéctica existente entre el lla-
mado y el hijo de Dios, entre el llamado secundum propositum y el 
verdadero hijo, proyectando sobre el futuro toda solución. El tiem-
po presente no constituía para San Agustín un camino de búsque-
da. Los posteriores intérpretes de Agustín intentaron definir, en cla-
ve aristotélica, los elementos constitutivos de un acto, que en este 
caso es el hacer de Dios, radicalizando el pensamiento del obispo de 
H i p o n a 2 5 2 . 
Si dejamos los grandes textos predestinacionistas encontramos 
también referencias a la necesidad de las obras para que recibamos 
un aumento de gracia. Nos estamos refiriendo al mérito. Es un texto 
de Orígenes el que, siguiendo las palabras de San Pablo, opone las 
obras de la ley a las obras de la gracia, las cuales debe cumplir aquél 
que ha recibido la gracia 2 5 3 . Evidentemente estas obras no son un 
prerrequisito para la justificación, sino que son necesarias para obte-
ner una gracia más abundante 2 5 4 . Estas palabras de Orígenes se refie-
ren al hombre ya justificado (Qui autemper gratiam justificatur, ista 
quidem opera ab eo minime quaeruntur...). N o atiende al m o m e n t o 
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de la justificación y no se puede pensar por ello en un sentido semi-
pelagiano. 
Son varios los lugares donde Rábano señala la voluntad salvífica 
de Dios para todas las almas. Esto no se produce en las glosas a los 
dos grandes versículos sobre la predestinación, pero está presente en 
el comentario maur iano 2 5 5 . 
* * * 
En los textos traídos por Rábano, tanto del alejandrino como de 
San Agustín, se contienen elementos esenciales de ambas concepcio-
nes, donde la afirmación de la libertad del hombre y de la libertad de 
Dios para salvar, encuentran un acercamiento en el concepto de 
presciencia. De nuevo aparece lejano todo intento de explicación 
con rasgos pelagianos o semipelagianos ya que se salva claramente la 
iniciativa de Dios para llamar. Dent ro de la abundancia de textos 
agustinianos sobre la predestinación sorprende como Rábano esco-
giendo unos pocos de ellos transmite los rasgos fundamentales del 
pensamiento del hiponate. 
Terminamos este epígrafe con el últ imo párrafo del opúsculo De 
Praedestinatione, escrito por Rábano en una carta durante la polémi-
ca que mantuvo con Gotescalco 2 5 6 , entre el 847-848, poco después 
de terminar su comentario a las epístolas paulinas. Es un resumen de 
su doctrina: 
«Ecce habes, dilectissime frater, quod petisti. Sensum orthodoxo-
rum atque catholicorum Patrum breviter in uno libello constructum, 
de praescientia et praedestinatione, de gratia et libero arbitrio: restat ut 
credas ac confitearis, imo firma fide et sana doctrina alus praedices 
quod credant et intelligant, Deum praescisse bonos et malos futuros: 
bonos autem tantum ut vitam aeternam accipiant praedestinasse, malos 
vero in aeternum perituros tantum praescisse, non praedestinasse. Gra-
tia autem Dei quotquot salvi fierent salutem adipisci. Libero autem ar-
bitrio, quod per primi hominis lapsum corruptum fuerat, cum divina 
bonitas illud secundum suum placitum regere voluerit, mercedem pro-
mereri posse perpetuam. Cum autem homo ¡lio abutitur per super-
biam, non gloria ejus, sed poena dignum esse perpetua. Occulta autem 
atque secreta Dei, quae soli patent cognitioni divinae, neminem scruta-
ri deberé, ne plus volens sapere quam oportet sapere, pro veritate falsi-
tatem et pro recta fide máximum errorem sequendo, in interitum deci-
dant sempiternum» (PL 112, 1553BC). 
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CONCLUSIONES 
A. Síntesis de la tradición recibida por Rábano 
Tras habernos acercado a la visión del hombre en Rábano Mauro 
desde diversos ángulos, intentamos ahora presentar una síntesis de 
los resultados alcanzados, así como una valoración de las ideas, a 
nuestro juicio, de mayor relieve. 
1. Hemos empezado nuestro estudio tratando la estructura del 
hombre . El arzobispo de Maguncia fue conocedor de las ideas que 
sobre las partes del compuesto humano habían desarrollado Oríge-
nes y San Agustín. Se inclinó hacia una división del hombre en tres 
partes, como san Pablo en I Thes 5,23: corpus, anima y spiritus. 
Tal tricotomía tiene en Rábano las notas de la división origenia-
na. Tanto para Orígenes como para nuestro autor es el spiritus lo 
que marca la diferencia con San Agustín. El concepto de pneuma o 
spiritus había sido muy bien precisado por el alejandrino, pero mal 
captado y trasmitido por sus discípulos que lo confundieron con el 
noús. 
El spiritus trasciende la personalidad, no es afectado por lo que 
hace el hombre , ni manchado por su culpa. N o puede ser sujetado 
por ninguna potestad salvo la divina. La comunicación de Dios con 
el hombre se da a través del spiritus y el corpus, y es el lugar donde ra-
dica la libertad. Tras la muerte el spiritus de cada individuo puede 
permanecer en él si se salva, pero si es condenado, el spiritus vuelve a 
Dios. 
C o n estas notas, el concepto de spiritus que nos muestra Rábano 
es el origeniano. Esto supone que la visión tricotómica se encuentra 
al comienzo de la Edad Media, salvando la incorrecta interpretación 
que dieron de ella los discípulos del alejandrino. 
2. En cuanto al pecado original, Rábano inicia su glosa de Rom 
5,12 ss. insistiendo en la solidaridad de Cristo y Adán. N o aborda la 
naturaleza de dicha relación pero la subraya. En consecuencia, admi-
tirá el pecado en los niños y la necesidad del bautismo para que les 
sea perdonado. 
Entre los daños que causa el pecado original, se fija en la entrega 
de la interioridad al diablo. Antes de la caída, este interior del hom-
bre le estaba prohibido al diablo. Después del pecado, se ha abierto 
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una puerta por donde puede hacer su ingreso. Allí accede a la inte-
rioridad del cuerpo y a la del alma provocando la confusión entre el 
error y la verdad. N o acude a la voluntad pues esto arrancaría al 
hombre la libertad. En consecuencia, la principal secuela del pecado 
original se halla en el conocimiento. 
3. Tanto la primera como la segunda muerte fueron introducidas 
tras el pecado original. La primera era necesaria para llegar a la se-
gunda, que es la buscada por el demonio y supone el castigo eterno. 
Las reflexiones de Rábano son siempre en torno a la escatología in-
termedia. N o trata acerca de la resurrección de los cuerpos en sus co-
mentarios a Romanos y Gálatas. Cristo vence a la segunda muerte 
pero la primera sigue persistiendo. El motivo que da Rábano coinci-
de con el de San Agustín, aunque no le cita textualmente. La prime-
ra muerte persiste para que en esta vida siga el hombre necesitando la 
esperanza y se mantenga en una tensión escatológica. 
4. Un texto origeniano nos coloca en el centro de la controversia 
sobre la relación entre el cuerpo y el pecado. Caben dos posturas, o el 
pecado es algo que se asigna exteriormente al cuerpo, o el pecado es 
algo propio del cuerpo. 
Rábano no resuelve con claridad la controversia. La solución lle-
gará después. El alma es la única causante y responsable en últ ima 
instancia de todo pecado, de tal forma que puede pecar el cuerpo 
pero no el alma, no considerándose entonces pecado. Por lo mismo 
modo, el diablo no tiene cuerpo y peca. 
5. Volviendo sobre la relación cuerpo-pecado ésta se esclarece mi-
rando al cuerpo de Cristo donde no se encuentra el pecado. Efectiva-
mente, en los comentarios que hemos estudiado aparecen tres posi-
bles explicaciones de la ausencia de pecado en el cuerpo del Salvador. 
La primera es que la carne de Cristo es sólo semejante a la carne de 
pecado, porque no fue concebida de semen de varón. La segunda 
mira al hecho de que la concepción de Jesucristo no estuvo acompa-
ñada de la concupiscencia propia del acto generativo, a través de la 
cual se transmite el pecado original. La última explicación nos habla 
de una expiación del pecado en el cuerpo de Cristo, pues existía an-
tes de Adán y es a partir de éste úl t imo que el cuerpo comienza a 
transmitirse manchado. 
La tres explicaciones se apoyan sobre la transmisión generativa del 
pecado original. Esto encuentra de algún modo su reflejo en la carne, 
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de modo que el testigo de que en nosotros se encuentra el pecado es 
la concupiscencia. En Cristo ésta no existía. 
Cuando el alma sigue los vicios del cuerpo es también llamada 
cuerpo. Esto es sintetizado por San Jerónimo para el que se puede ser 
en la carne y vivir en la carne. Los que son en la carne no pueden 
agradar a Dios. 
6. El distintivo de haber sido justificados es la lucha, sobre todo 
contra los desórdenes carnales. En esto la visión del hombre justifica-
do es dinámica. La lucha contra las pasiones compone el cuadro del 
cristiano en amistad con Dios y realmente justificado. Es en este 
punto donde más se manifiesta su optimismo en las fuerzas humanas 
para vencer el pecado, hasta el extremo de evocar algunos plantea-
mientos pelagianos. Sin embargo, en este caso no cabe hablar de 
concepciones pelagianas sino, en todo caso, de expresiones inmode-
radas. 
Podemos encontrar en los comentarios estudiados varias descrip-
ciones de la lucha en el interior del hombre . En ellas, cuando el 
hombre está redimido, se respira un optimismo que hace pensar en 
vestigios pelagianos. El papel que se da al conocimiento en el proce-
so de la lucha contra la concupiscencia y las pasiones es de capital 
importancia. La representación intelectual de Cristo en nosotros, si 
es auténtica, aleja necesariamente toda dificultad. 
7 . La libertad para Rábano, en sentido pleno, es la liberación del 
pecado, y de este modo seguir el espíritu y la verdad. Se muestra una 
concepción dinámica de la libertad con tendencia a la perfección en 
el bien que quiere alcanzar. Tras el pecado el hombre no tiene liber-
tad para no pecar, sino sólo para no querer pecar. Desde su funda-
mentación bíblica, Rábano concibe al hombre siempre libre y así lo 
afirma, también en el reino del pecado. Puede siempre obedecer al 
bien ex carde, desde lo profundo de su personalidad, pero no puede 
evitar absolutamente el mal. 
8 . Dejamos al hombre redimido para atender al que todavía no lo 
es. En él, la lucha, aunque bien intencionada, no consigue vencer la 
fuerza del vicio ni la ley de los miembros. También aquí, es la inteli-
gencia el último reducto y definitivo del pecado. En ella se cambia el 
bien soberano por los pensamientos de aquí abajo. 
En las dos descripciones de la lucha del hombre, tanto del redimi-
do como del pecador, se dibujan los efectos de vivir todavía en cada 
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uno de estos dos modos. Pero mirando más a la esencia podemos pre-
guntarnos: ¿dónde está Cristo en el cristiano en gracia? Los textos de 
Rábano nos sugieren: en la inteligencia. Si Cristo está de verdad en el 
conocimiento se dan todos los efectos del hombre reconciliado con 
Dios: mortificación del cuerpo, rechazo de la concupiscencia y vida 
virtuosa. ¿Puede una humana representación meramente intelectual 
de Cristo conseguir los efectos de la justificación? Si la respuesta es 
afirmativa ponemos a Rábano en campo pelagiano, cosa no sostenible 
en el conjunto de sus ideas. Por consiguiente, la representación de 
Cristo en nuestra mente es no sólo in mente, sino algo in re. 
Esta explicación algo platónica encaja como modo de explicar, 
desde categorías de movimiento y en un plano psicológico, el hom-
bre nuevo, que siglos después será entendido como participante de la 
naturaleza divina. 
9 . Con la llegada del uso de razón, el individuo comienza a cono-
cer en sí mismo una ley: la ley natural. Ésta siempre le sugiere el bien 
y está conforme con la ley de Dios. La insistencia del mal acaba por 
derrotar al hombre todavía irredento. 
10. La concupiscencia es llamada por Rábano pecado, siguiendo 
en esto los modos de decir de los Padres. Debe entenderse como lo 
hace san Agustín: la concupiscencia es madre e hija del pecado, pero 
no es pecado en sí misma considerada, en cuanto facultad o pasión. 
La única responsable del pecado es el alma que es instigada por la 
concupiscencia desde la carne y desde el alma misma. Cristo, sin 
mancha de pecado original, no tiene concupiscencia. Aunque no es 
en sí misma pecado, sí es manifestación de que el individuo tiene la 
señal dejada por el pecado primigenio. Se aprecia, pues, en Rábano 
una terminología vacilante, como antes en San Agustín, que será ori-
gen de muchas confusiones posteriores. 
11. La fe es algo esencial para alcanzar la justificación, pero son 
necesarias las obras para alcanzar una justificación plena. El hombre 
es justificado por la fe ex fide, y por las obras realizadas per fidem. 
La gracia es algo absolutamente necesario para ser justificado. 
Ésta se manifiesta en la expulsión del pecado por la mortificación del 
cuerpo y la realización de obras buenas. 
12. La renovación del hombre interior es la renovación de su mens 
que empieza a ser capaz de la naturaleza divina. Cristo comenzará a 
estar en el hombre con una nueva presencia más real, y lo será en su 
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mente. El individuo es salvado en primer lugar en su mens y luego la 
salvación alcanza al resto de su ser. 
13. Intentamos evaluar en esta tesis la cercanía de las ideas de Rá-
bano con aquellas previas de la tradición de la que él mismo es cono-
cedor. Su ortodoxia en cuanto al pelagianismo o semipelagianismo 
parece no ofrecer dudas. El bautismo de los niños, la negación del 
pecado original como simple imitación y la distinción agustiniana 
entre gracia operante y cooperante, son ideas que Rábano refleja sin 
disimulo. 
14. Q u e el hombre sea capax Dei nos lleva necesariamente a una 
cierta participación de Dios en el hombre. Nos estamos refiriendo al 
hombre ya justificado. Esa participación ha sido intuida y expresada 
de diversas maneras: presencia de Dios en el hombre, Cristo habita 
en el hombre, la Trinidad inhabita, etc. Esta participación constituye 
un proceso que se ha llamado divinización. Rábano lo emplea refi-
riéndose a la participación que tenemos en la Sabiduría y en la luz de 
Dios. Otros términos como deificatio y el ser consortes naturae divi-
nae no encuentran eco en la glosa mauriana. 
El resultado más excelente de la divinización es el podernos lla-
mar hijos de Dios. En este pun to Rábano se expresa a través de su 
glosa a Rom 8,15-17 y Gal 4,4-7. Somos hijos porque Cristo es Me-
diador entre Dios y los hombres. Su filiación con Dios es natural y la 
nuestra es posible porque participa de la suya. Así, Cristo es el Uni-
génito por naturaleza y el primogénito en cuanto a la filiación parti-
cipada a los hombres. Participamos del spiritus adoptionis que, en de-
finitiva, es el Espíritu Santo. El reflejo de esta condición de hijos es el 
rechazar el pecado, abandonando el espíritu de servidumbre. 
15. En las ideas acerca de la predestinación Rábano recoge textos 
importantes de Orígenes y San Agustín. Salvada tanto la libertad del 
hombre como la de Dios para justificar, el acercamiento entre ambas 
se encuentra en la presciencia divina. Para Orígenes es una prescien-
cia amorosa que se adelanta a los méritos humanos. San Agustín dis-
tingue los llamados por Dios y los llamados secundum propositum, és-
tos últimos por una elección divina soberanamente libre e 
independiente de toda actitud humana. El hombre que se salva coo-
pera con libertad al plan salvífico. 
16. Pasando a la vertiente soteriológica, los textos maurianos nos 
presentan a Cristo como el único salvador; Cristo asume con entera 
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libertad su sacrificio como ofrenda agradable al Padre y el Padre la 
pide al Hijo conociendo su plena libertad para darla; el sacrificio de 
Cristo salva a todos los hombres del mismo modo que a todos ellos 
llegó el pecado de Adán. 
En cinco ocasiones encontramos textos erróneos acerca del modo 
como Cristo vence al diablo. Tanto la teoría de los derechos del de-
monio como la teoría del abuso del poder del demonio están expues-
tas en estos comentarios. 
* * * 
B. Tesis antropológicas ligadas al medioevo 
Pensamos que de todo este trabajo se podrían señalar tres tesis fun-
damentales que resumen las principales perspectivas antropológicas 
de Rábano y, con él, del naciente renacimiento carolingio oriental: 
1 ) Rábano retoma la división origeniana, perdida en lo que se re-
fiere al spiritus, para colocarla al comienzo del Renacimiento Caro-
lingio y, por tanto, al principio de la corriente de interpretación me-
dieval sobre san Pablo. Los caracteres esenciales de esa división 
trimembre están tomados del comentario origeniano. 
2) En sus ideas dogmáticas, Rábano está muy lejos de Pelagio, y 
marca sutilmente las diferencias con el semipelagianismo. Su fuente 
en este caso son casi exclusivamente las expresiones agustinianas. 
3) En la concepción del hombre renovado, es fundamental el pa-
pel atribuido por Rábano al conocimiento o mens. El hombre inte-
rior coincide con el conocimiento. Cuando dicho hombre interior es 
elevado se hace capaz de la naturaleza divina. Es en el conocimiento 
donde Cristo se hace presente. Desde esa presencia el hombre es re-
novado y puede en consecuencia vencer el pecado, rechazar las insi-
dias del diablo y de la concupiscencia. Esta es su visión de la divini-
zación, muy propia del momento teológico que le tocó vivir. Aunque 
también concibe la divinización como participación de la Sabiduría 
de Dios no acabamos de encontrar todavía claras expresiones de par-
ticipación en la naturaleza divina. Esto últ imo irá consolidándose a 
lo largo de los siglos venideros en espera de la llegada de Aristóteles 
al pensamiento medieval. 
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Nos preguntamos ahora ¿es Rábano transmisor de las nociones 
teológico-antropológicas de sus fuentes patrísticas? La respuesta, tras 
el recorrido sistemático que hemos realizado, pensamos que debe ser 
afirmativa. Rábano transmite un tanto por ciento muy alto de las 
concepciones de Orígenes y San Agustín. Indudablemente en lo que 
se refiere al comentario origeniano a Romanos y al de San Agustín a 
Romanos y Gálatas la selección de Rábano es exhaustiva. Además in-
cluye otros textos agustinianos de importancia capital. Las ausencias 
se centran sobre todo en la presencia de toda la Trinidad en el hom-
bre. 
El autor del Veni Creatomos ha dejado un comentario a Roma-
nos y Gálatas de indudable valor. Los extractos patrísticos traen bue-
na parte del rico legado antropológico de Orígenes y San Agustín. La 
herencia que en estos comentarios hace a la tradición medieval es, en 
un estudio de historia teológica y de la interpretación de la Escritura, 
de apreciable interés científico. 
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